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هو: 
ب محيي الدين. 
مولده ونشأته: 


ولد يوم الاثنين السابع عشر من رمضان عام خمسمئة وستين هجرية (560)؛ الموافق 
ل 28 يولية /تموز سنة (1165) ميلادية. 4 مرسية ببلاد الأندلس. 

وك سنة (568 هجرية) انتقل مع أسرته إلى إشبيلية. وقد ظهرت عليه أمارات النبوغ 
وبشائر الفتح منذ صغر سنه. ومن أهم ما وقع له 4 سني شبابه الأولى لقاؤه بأبي الوليد بن 
رشد فيلسوف قرطية. وقد تحدث عن هذا القاء ‏ كتابه "الفتوحات المكية . 

تنقل ابن عربي 2 مناطق عديدة من العالم الإسلامي بدءا بأفريقية. وكانت له إقامة 
طويلة 4 تونس عند الشيخ "عبد العزيز المهدوي". ويظهر أن ابن عربي كان يكنّ له احتراما 
نكيوراء وقد هيفن تالف :كين فاسن" وملةد الأكدلش انيد متن قم (598 منجرسة) وعلكه ]إن 
الشدوق: 

وك المشرق نتمقل بين مكة والعراق ومصر التي امتحن فيها وهاجمه فقهاؤها بسبب ما 
شاع عنه من أفكار غير معهودة : إلا أن محنته لم تطل» وذلك بسبب تدخل بعض أصدقائه. 

ومنذ سنة (620 هجرية)» استقر المقام بابن عربي 2 دمشق؛ وكان قد ناهز الستين؛ 


عرلنة نحي الدون ترافا ححا مين الكني والرسناتك والنواويق» وعد تشاوزت 
مؤلفاته الخمسسمئة. ومن أهم هذه المؤلفات: "الفتوحات المكية" الذى يمكحن 


0 


اعتباره "موسوعة 4 علم التصوف", وكتاب "قصوص الحكم” وهو من أخطر الكتب 
التي عرفتها الثقافة الإسلامية عبر الأزمان. وقد جمعت العديد من كتبه وحققت: سواء 
منها رسائل ابن عربي التي هي عبارة عن مجموعة كييرة من مؤلفاته:؛ أو سائر 
مؤلفاته الأخرى مثل 'المسائل لإيضاح المسائل” و "الإسرا إلى المقام الأسرى". وعلى الرغم 
من اشتفال عديد الياحثين بتحقيق كتبه والتعليق عليهاء إلا أن الكثير من مؤلفاته 
مازالت مخطوطة:, ناهيك أن بعضها مفقود مثل تفسير القرآن الذي ذكر أنه ألفه, 
لكن لا يعرف له إلى اليوم سبيل. 


في 
صم حرحم صامض جص صر جح ؟ ١], ١|‏ م وم ى ١‏ 





و سل الام مه 
مم رمم 


اللهم صل على محمد وعلى آل محمد كما صليت على إبراهيم وعلى آل إبراهيم 
وبارك على محمد وعلى أل محمد كما باركت على إبراهيم وعلى آل إبراهيم ك العالمين إنك 


حمضمكل معحجكد . 


يتزل يحكا هذ ضهن المشازلات المندو: لأعادة تأسوين المن ال حول الأتسان» فيقة 
وصيرورته 2 دائرة الحضارة العربية الإسلامية. 

وإذا كان البحث ث2 الإنسان لا يحتاج إلى تبرير من خارجه؛ حيث إن كل ذات إنسانية 
تجد نفسها مدفوعة إلى طرح نفس الأسئلة الوجودية الأولى» لا يفني عنها 4 ذلك أن هذه 
الأسئلة نفسها قد طرحت من آدم إلى يوم الناس هذاء إلا أن الوضع الحضاري المتميز لأمة ما 
عامل حاسم 4 إحياء مبحث الإنسان أو 4 الغفلة عنه. فكلما كانت الأمة تعاني أزمة 
حضارية وتشهد فلسفتها وعقائدها ارتدادا أو عجزاً عن الفعالية # دائرة الذات والمجتمع 
والتاريخ) كلما كان ذلك إيذانا وعلامة غلى أن الأزمة هى الضميم ذال الكائن وليست 
خارجه. وكلما كانت الأزمة الحضارية عميقة وجذرية» كلما كانت إعادة طرح السؤال 
عميقة وجذرية أيضاء حيث لا يكتفى إذ ذاك بالنظر إلى ظاهر المنظومة الاجتماعية الفاشلة 
بل يتعمق السؤال ليتجذر ‏ جوهر الكائن نقسه مساثئلا إياه من جديد عن أقدم حقائقه 
وأولاهاء عن ماهيته نفسها. لذلك يبدو لنا أن كل محاولة للإجابة عن سؤال كيف ننهض 
وكيف نتقدم» محكومة بالأساس بالسؤال الأول أصل أوجاع الكائن؛: مصدر انسحاقه 
ومتطلق اعظلوكه على الوا ما الاقساةة وهها كوو ها جلي الصيرة يه سوق ما مره 
وبقدر ما تبرز الأزمة # أقصى أبعادهاء يظهر أيضأ مبدأ التأسيس للتجاوز وتحقيق الانطلاق 
من جديد. فالتساؤل حول الإنسان يبرز الأزمة فملاً ولكنه أيضا يحاول أن يتجاوزها. فكل 
محاولة لفهم الإنسان: هي 2# ذات الوقت محاولة لتجاوزه. 

ولذلك يحيل مبحث الإنسان غاليا إلى مبحث الحرية. فكل مشروع جوهري لدراسة الإنسان 
يقف أمام معيار الإنسان نفسه وأمام علامة حضوره ووجوده أو غيابه وانتفاته أي أمام مبدأ الحرية. 
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كالعلذةه كود بين النحية عن الذاك.والبحق هق الحررة حي لمعيل العارف اخيرا 
إلى الاقتناع بأنه لا ذات من دون حرية ولا حرية خارج الذات فإذا كان انطلاق الكائن من 
جديد وتجاوزه لأزمة الانحمصارء وتكسيره لمحدودية المفهوم: هو تشريع من جديد لعهد 
الحرية؛ فإن هذه الحرية بقدر ما تممكن من إحداث التجاوز وتسمح بانفتاح الذات على أفاق 
اللا محدودء تكون قد أسهمت أ تجلية معنى الإنسان. فحد الذات مرتهن بحد الحرية ومدى 
تحققها متين الارتباط بمدى فهم الحرية ومدى إمكانية تجليها. 

هكذا أحالنا البحث عن الإنسان تجلية لمعناه وحقيقته # عرفان محيي الدين بن 
عربيء إلى تفحص قضية الحرية لدى هذا العارف الذي كان واعياً بالفعل أنه بمقدار ما 
تعنف مكوودة أبساك الككاكن واتحسيار أفافة وتطداعه عبر اجياء قي الطدق وتاكيدها 
كعقيدة لا يشوبها الزيف» بمقدار ما كان يهيئ بالفعل الشرط الأهم لبروز الذات الإنسانية 
وتجليها فنحن نعرف من ذوانا بقدر ما فينا من الإيمان بالمطلق ويتجلى لنا من الإنسان بمقدار 
ما يتجلى لنا من الألوهية والعمكس أيضا صحيح. فمن عرف نفسه عرف ريه ومن نسيها نسيه 
وأضاعه وأفنى بالتالي مطلقه أي حريته. بذلك يتحد معنى المطلق ومعنى الحرية ليكون طلب 
الإنسان لأخدهنا طلبا بك ذات الؤقت للآخروليكون الى إل الله كما يوك ابن غرين 
سعياً أيضا إلى ذواتنا وإلى حقيقتنا الباطنة فينا. 

غلا انفصال لمشروع الإيمان عن مشروع الحرية بل إنهما 4 الحقيقة مشروع واحد. 
والأنشان حدق ته ستعية اليرية متحية إل دانة 

وك كلتا الحالتين هو يجلي حريته ويكشف عن أبعاده اللا محدودة. ذلك هو جوهر 
الإيمان الصويك كما وجدناه عند ابن عربي» فاخترنا أن يكون عرفانه هو المجال الذي من 
خلاله وي دائرته نبحث عن الإنسان» هذا الموجود الذي نعرفه كائناً ولكننا نطمح إلى 
تجليته كاملاً أي كفلسفة وعقيدة ووجود مؤسس لكي نخلص بذلك إلى الاعتقاد أن مسألة 
تحرير الإنسان هي مشروع وجهد» وفبل كل ذلك هي مسألة فائمة على منهج وسبيل أي على 
«طريقة». 

وباستيعابنا للمضمون المنهجي والحضاري لكلمة «الطريقة» أصبح الإنسان أمامنا 
مشروعاًء وتبين لنا أنها (الطريقة) بقدر ما تطرح التحدي وتجسد العقبات؛ تعلن فملاً الأمل 
الحقيقي وتؤسس يلاد الإنسان كمشروع واقعي عملي لا كحلم وخيال شاعري بلا مصداق. 

أما لماذا كان اختيارنا لابن عربي بالذات»: فلأسباب عديدة نحاول أن نوضح بعضا 
متها 


فأولاًء تحن مقتنعون أن المبحث الوجودي 4 الحضارة الإسلامية قد وقمع إحياؤه 
ودرست أهم مقالاته # الدائرة الصوفية خاصة. فأهل العرفان الذين هم ذ الوقت نقسه 
أصحاب القلوب والوجدان» هم الذين جعلوا من المسائل الوجودية الكبرى كمسألة الحياة 
والموت وقضايا المصير.. قضاياهم الرئيسة. ولذلك فسرعان ما اهتدوا إلى الإنسان فيهم لكي 
يصيح مبحثهم الأكبرء فالإنسان منهجهم والإنسان غايتهم. ولم تكن دراستهم لقضايأ 
الوسود وَتَرمْكَيَرُهم غان أيعاد خياة الانسان تاملا نظرياء “بل قام عرهاتهم على القجرية الحية 
وعلى الممارسة المشحونة بشتى الانفعالات وتواصلوا مع الحياة (الحي) يستمدون من وحيها. 
ووحيها كما يؤكد محيي الدين بن عربي هو الوجود الحي المضطرب والمنطوي على كل 
أجزائه وي الوقت نفسه على كل مخاطر تجرية الكينونة. فالكون كتاب؛ والقرآن 
كتاب؛. وكلا الكتابين لا يقرآن إلا من خلال كتاب ثالث إذا تجلى جلى سرهماء إنه 
الإنسان. 

هكذا تبرز مركزية الإنسان 2 العرفان لتجعل منه فعلا فلسفة إنسانية موصولة 
بالإنسان 4 كل حالاته وأطواره؛ رغم أن البعض فد لا يرى فيه سوى شطحات تدل على تأله 
مقرط غاب فيه الإنسان ليحضر الله بديلاً عنه ‏ كل شيء: وذلك ك2 النهاية أحد أخطاء 
منهج يدرس العرفان من دون تعاطف أي من دون حضور الإنسان فيه. 

فالتجرية الوجودية تبقى دائما تجرية حية أي خاصة وحميمة وشديدة الفردية ولذلك 
أصر الصوفية على خصوصية إيمانهم واتهموا محاصريهم من خارج بالسذاجة والتحكم 
اللا مشروع. لكل ذلك ترانا نعيد التأكيد مع عبد الرحمن بدوي أن الوجودية والصوضية 
وجهان القاروع والحن مو شرو الإسيان لأاهافال ننتيس] الاالحضوسبية الحضارة الدى:نشا ضها 
كل واحد منهما. 

وهذا الوضل والتوتحي بين البحكين الصو والوجودى كان أاحد اهم إتجازات هذا 
البحث الذي خلصنا عن طريقه إلى أنه من الخطأ الفادح إعادة طرح السؤال حول الإنسان من 
جديد دون التواصل مع التجرية الصوفية العرفانية 4 هذه الدائرة. 

إن هذا ما يعنيه 4 زعمناء التواصل مع التراث وتأسيس الحداثة عن طريق الأصالة 2 
إظاواهن اتسعاتشتض اذى شامل مدل مق اللوزوك املا مهسا واسابديا قينا إن الطلئوت 
أي إلى إنسان المستقبل. 

فالتواصل مع التراث لا يعني عندنا نقده من الخارج؛ وإنما هو عملية تفاعل حي مع 
إنجازاته تجعل من الأصالة شعورا حقيقيا لا شعاراً زائفاً يكشف الانبتات والضياع. وكلما 


هات 


انخظها اشرق مفخرينا النالسوية إنعازاقهم أع نه قل إكاجيم ونه حدواتخاريية: 
كلما آذن ذلك المنيع يتجاح اكير على مستوى تمذل التجرية التراضية كما على مستون 
الاسسناءة مدا تذلف يوكد أن لكزات الصعوية عمقل كن اتتعضتى على أولكك لشن النظلفرا م 
كا السوفان,والبرامسة ومعضيوفه تكن وشرشع المسووناان حك التمرقية السلفية 
حينئنٍ لم يجدوا سوى صور غريبة وانفعالات لا مفهومة عدها أغليهم غردية عن الإسلام. 

إوافق كيالا خظاء الف 'اطد ا غلييا وحن قرس الانسان لدف أنذ عر انكل 
من ماثوا بين «وحدة الوجود»؛ حكفلسفة قديمة ضارية كك أعماق الثقافات الإتسائية؛ وبينها 
كعقيدة خاصة 2# عرفان ابن عريبي موسيلية كإسيي] دوكر واثرة يندا التوحسي 
الإسلامي» وضمن خصوصيات ذاتية وحضارية متميزةء لم يصلوا إلى «محيي الدين» بل 
انفصلوا عنه وأنكروه؛ بل وأظهروه على غير ما أراد أن يقدم نفسه.. 

هل معنى ذلك أننا ننكر صلة ابن عريي بوحدة الوجود؟ ونجيب بالنفي فعلاوة على أننا 
لم نكترث لمحاولات النقد والتجريح التي طالت هذا العارف لمجرد اتهامه بوحدة الوجودء 
انوك افعار ك ذه «الحدوى ةما يتمارك من هذا الفوجين الأسلامى قوت اصعن داك 
التوحين نسية و [طان المحتوق والمكمون العمافدي القراتيء وهنا ما ترق أن ابن عرب لم 
يخطته وإن بدا أنه شذ كك بعض الأحيان. 

والحقيقة أن تعدد مؤلفات الرجل وعمق أفهامه بل وصعويتها 4 أحيان كثيرة: هو ما 
جعل من دراسته تحديا لا سيما إذا اتصل الأمر باستنتاج فكرة من مجمل عرفانه؛ وبتوضيح 
جانب من فلسفته لم يفرده بالتأليف © كل أبعاده: وإنما بدد موضوعاته 2 مجمل مؤلفاته 
ورسائله» وذلك كان موفعنا ونحن نبحث عن الإنسان والحرية داخل منظومة «محيي الدين» »2 
موقف المستخلص والمقارن والمستنتج الذي لا يجد أمامه فكرة حاضرة ولا دلالة واضحة؛ 
وإنما هو المطالب بإنتاج الفكرة عبر استنطاق النصوص؛: وبإخراج الدلالة من مظانهاء الأمر 
الذي جعل من عملنا 2 أحسن الأحوال قراءة لعرفان ابن عربي مع كل ما تعنيه القراءة من 
خصوصية ونسبية»؛ وذلك بالفعل ما كنا نبحث عنهء أن نقرأ؛ أي أن نحضر فيما نعمل» وأن 
نشهد على ما تستتتج: ولنعترف بعد ذلك بأثنا لم نقل كل شيء بل لتعترف بأثنا قد لا نكون 
ادوككنا لوت 

إن هذا التطق .ةق قاول هذا المبحث»والذئ كان حاضرا هين ظوال فترة عملنا هوها 
جغل من دراسها هذه «الففل عكامرة فغرة على الكواء + وتدك كعات هايها:وندلك ايها 


اخترنا «محيي الدين بن عربي». 
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انا للقي الادى كؤسكانا دج سبيل قهلية هدم الغراء» كيعوم | مناننا غلى التعليل: 
فالتحليل الذي سلطناه أساساً على أقوال ابن عربي» هو الذي مكننا من أن نستفيد أفهامه 2 
فجال بكقا هذا وغيو ا لتحايق» 'اتتعينا إن تكد | ل نايا شيضوت :عنها وى نظى نا المقول 
قوف +كاطيرناها . 

وعن طريق الأمرين معاً: الكلام المعلن والملسكوت عنه. توصلنا إلى إبراز مقولة ابن 
زب 4 الانسان والتجرية مان تيكل فرعف متك طلة و الو تنش ةدوو الكل وقوه ميج ا كليل 
نفسه؛ لم نقتصر على آلية واحدة بل عمدنا إلى استعمال كل الآليات التي يمكن أن تكشف 
عن الأمكار النحقيتي 'للمرولك: لذلك دروع التحليا يق عرد إخراة: لفك ايه الوب انظ 
وطرحها الطرح الملائم ك دائرة المبحث ككل: وبين استعمال الآليات التحليلية كافة من 
التحليل اللفوي إلى البلاغي إلى التحليل النفسي أو التاريخي.. ولم يندر كذلك أن اتجهنا إلى 
ممارسة التأويل؛ جرياً وراء أسلوب أهل العرفان ومحاولة منا للاقتراب من لب أفهامهم. ولكن 
13ج كل تارناذها او تق يذ ذاكزة الشنوط الصنوعة وأا أن تؤوال عاق مسخطسن يي 
وبحسب منطقهم. 

وقد دعمنا نهج التحليل هذا بأسلوب مقارن كان له أثر مهم لا 4 تجلية أفكار ابن 
عربي فحسبء بل كذلك 4 تأطيرها ضمن دائرة مباحث الوجود 4 فلسفاتها المتعددة عير 
التازيخ: لذلك كم يكن ابن رين زد بحتنا جؤيرة مفصولة من بقية أرضن الحقيقة + وإنمنا ذذ 
لنا ب كثير من الأحيان أن نوغل ذ التاريخ لنقارن فكرته بأفكار سبقته. بذلك اكتشفنا 
فملاً أن الرجل مهما بدا من براعته وعبقريته لم يكن بعيدا عن التأثر بأفكار السابقين 
وشوون ككانوا :]م غير يمسولا بنيضا اولك اقااسقة الروحاقيو هه النوكاتفين او الشارقة 

وك أحيان أخرى واجهنا بوجودية ابن عربيء الوجودية المعاصرة ش أشخاص كبار 
روادها مؤمنين كانوا أم ملحدين مثل «كيركجارد» و «هيدجر» و «سارتر». و كل ذلك 
مكإنك فايتك] بوانها أن تحصن عن نسي اسان ترف هنا لسن وان قحك قو هن جني 
الحرية ومداها ب عرقانه. ولم نستفن ث عدة موافف من بحثنا هذا عن انتهاج منهج نقدي 
كانت الأفكار فيه لا الأشخاص هي موضع الإدانة أو القيول. ولم يكن عملنا هذا من باب 
التحكم الزائف أو سواه؛ وإنما كان 4 إطار محاولة لتوجيه التراث ضمن فهم حضاري واسع 
يسمح بالاستفادة من كنوزه ويساهم 4# تخليصنا من قيوده وأغلاله. 

لقد ورثنا تراثاً عرفانياً ضخماً وخطيراًء وهذا التراث لا يمكن أن ينفيه من وعينا 
حسبما نزعم؛ القول بأنه دخيل على فكرنا وعلى حضارتنا ولا التبخيس من شأنه باعتباره 
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ختطع معيولية ورد الفزيكة تيوه للتدخرة 1 ساك عير إرهاي العم والنبد: كان هنينجا 
نقديا يستفيد من آليتي التحليل والمقارنة ويراعي حركة التاريخ من حيث هي تقدم وإضافة ؛ 
كفيل بأن يقيم بعض أبعاد التجرية الوجودية الصوفية تقييماً نراه أقرب إلى الموضوعية. 

ولقد نوعنا مراجع هذا البحث بحسب الاقتضاء. ورغبة منا ب أن يكون هذا المبحث 
حوضن لا تحيذووة وله وخترمط ١)‏ املديا تدا خيزنا وما تدانية وهنا كماد فين اقم اسان 
لذلك لم نقتصر على الدائرة الصوفية وإنما حاولنا أن نجد لابن عربي موقما # سياق البحث 
عورتفل لأقنة الاسناق المناصو الك كيل بض العاله: 

والااولت اننا لاه تكن نث و لله ميهي دل لقو :دجللك نا شاي الوجل ضر طردق هرفان: 
نفسه الذي استطاع فيه بالفعل أن يجلي فلسفة الإنسان بما هو إنسان. ولا ريب أن عمق انتفاعه 
واستفادته من المنهج القرآني التوحيدي ذي النزوع العالمي» هو الذي طبع عرفانه بصبغة الانفتاح 
والكونية. كل هذا دون أن نتخلى عن إصرارنا #ك تناول قضايا هذا المبحث عن طريق ابن عربي 
نفسه. لذلك كانت المصادر الأصلية هي مؤلفات ابن عربي نفسه التي نقدر أن أهمها «الفتوحات 
المكية» و «خصوص الحكم؛ دون إغفال عدد كبير من مؤلفاته الأخرى. 

ولقد قسمنا هذا البحث بحسب وحدة منهجية إلى يابين بخمسة فصول رأينا أنها 
كفيلة 4 مجموعها أن تجلي فكرة الإنسان والحرية عند ابن عربي. 

الفصل الأول من الباب الأول كشفنا عن الجدل المركزي الذي يحكم الوجود 
كله؛ وأطلقنا عليه اسم: «جدل الحق والخلق» بحسب تعريف ابن عريي نفسه. ولم ننظر إلى 
هوا اتحدل: ف مطاق اكاقء.. ل يعشاتعنه واخل الأناق ذاته لذلك شمن اتظطلافا سن اسقيعات 
تعريف ابن عريي لآدم بكونه «الحق - الخلق» بالبحث عن معن معنى الحق كيعد من أبعاد 
الإنسان وجزء # محيطه ودائرته. وعليه فإننا لم نبحث عن الله خارج الإنسان بل وجدناه أحد 
أهم طربك جدل يتجاذيان هذا المخلوق. 

وبانكشاف بعد الحق للكائن؛ ينكشف جزء أول من وجوديته ويتجلى معنى أساسي 

اها العابل لفق هي الكلق :ومو يانفيي للاتسان هذا المنان الكبيرو اندض يشكل 
هوخ حد ذاته أنموذجه المصغر. و بعده الخلقي يكشف الكائن عن جزء معناه الثاني. 

هكذا وعن طريق بعدي الحق والخلق ينشأ الجدل لتصبح الذات نهائياً مفهومة ضمن 
الصيرورة. فآدم؛ هذا «الحق - الخلق» لن يتم له الكون ما لم يتآلف البعدان 2 ذاته عبر رحلة 
وتحولانة وفغر ل تيسن الترحيل وتاك الانعشار والكدعاقف 
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وعبر انكشاف سر التكوين الآدمي؛ ينكشف سر الوجود. ولذلك فالوصول إلى 
وحدة آدم الأصلية» وصول إلى معنى وحدة الوجود. وإذا كانت هذه الوحدة حقيقية تكونية, 
فإنها على المستوى الإنساني لن تنكشف إلا إذا أصبحت مشروعا إنسانيا أي إذا أصبحت 
مشروعاً وانتقلت من حال الوحدة إلى مشروع التوحيد. 

فتويكيط الوتجؤد ) فنة ا "الفدل اكذائ ستكوم يه أن تعسه و أهنو التي بعك تق لفاضة 
الوجود الحق الذي ائتلف طرفاه؛ حقه وخلقه. وبوصولنا إلى هذه النقطة تجلى لنا المعنى 
الأصلي لوحدة الوجود عند ابن عربي» والتي مثلت دائماً الحامل الايبستيمولوجي لأهم عقائده 
وأفكاره. بذلك أمكننا أن نبدأ 4 رسم صورة للكائن ضمن وحدة الوجود الكلية. وكان 
ذلك بداية الفصل الثاني الذي جعلناه تحت عنوان: «الكيان المنشطر:انشطار الكيان بحثاً عن 
الإنسان». 

و هذا الفصلء حاولنا أن ننفذ إلى أبعاد الكاتئن الإنساني 4# مستوياتها الوجودية 
(الجسدء الروح» النقس..)» والمعرفية (العقل» القلب» الحسء الخيال): والاجتماعية (المرأة» 
الآخرء المجتمع). فتأكد لنا بذلك أن الكيان الإنساني هو مجال لانشطارات عديدة: وأنه 2 
تمظهره وتجليه لا ينطق بالوحدة وإنما يعلن التعدد والكثرة ب كل مستوياتها. لكن اذا 
التقت 4 هذا الكيان كل هذه المتضادات؟ وهل هي متضادات فعلاً؟ 

هنا انطلقنا # التحليل لنصل أخيراً إلى أسلوب ابن عربي غ بناء الكينونة: إنه أسلوب 
التوحيد. فانفجارات الكائن وتعدد أبعاده»: إنما هي أعراض منهجية كرسها الوجود» 
لا التيقى بل لتدال الإنسان وفهديه 1ل 'وبحدته الأضلية: يذلك :كان توحيد التكياة خامنة عصلنا 
هذا. وبالعثور على الكيان: انطلقنا نحو الكائن: وبينهما على ما نزعم فواصل ومساقات. 
وكان ذلك بداية الباب الأول وبالتحديد الفصل الأول منه الذي جعلنا له عنواناً «الكائن 
والحرية: حوار الوجود والعدم». 

هناء سيخوض الكائن وقد عرف أبعاده: حواره الأساسي الذي يشكل محور 
حياته: ألا وهو حواره مع الوجود والعدم. وهنا سيضطر للالتزام لكي نصل أخيرا إلى 
الأثسان: ون إعلان الآنمراح بكي ترمد إن اول حلفات الوجود اللاشى بل مفتى. 
والالقتراد الوهكل :زج الإنسان هدو الك اعت الوجوه ورشي المت كك هو الفاعس: 
الميتافيزيقية للحرية. فلا حرية 4 دائرة هيمنة العدم. وبالوصول إلى الحرية عبر كشف 
مجالاتها ضمن رحلة العرفان» نصل إلى الإنسان الذي ينشرط تجليه بتحقيق توحيدين 
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الكيان وتحرير الوجدان. وهنا تبرز المقولة الأعمق للحرية الصوفية حيث تتجلى لنا الحرية 
محض العبودية. 

إذ ذاك: وعبر مقولة «العبودية» 4 مفهومها الصوك الأعمق انطلقنا 4 المفصل التاني 
من الباب الثاني نحو توحيد الإنسان عبر اكتشاف مشروع الإنسان الكامل الذي يشكل 2 
جوهره مبدآ الانطلاق نحو هذا التوحيد المطلوب كفاية نهائية لسعي الإنسان. 

و إطار هذا الفصلء جلينا معنى الكمال الذي درستاه دكمسيرة من الإنسان 
الحيوان إلى الإنسان الخليفة. و جزء ثان منه» حاولنا أن نجد 4# مقولة الإنسان الكامل 
الشروط الفعلية المؤسسة للإبداع بما هو قائم على الالتقاء الصحيح والناجح بين معنى الإنسان 
وفكرة الحرية. 

وبانكشاف سر الإسان بش كماله: ينكشف معنى الحياة. فكل نظرية 4ه الإنسان 
هي مقولة 3 الحياة 4 الوقت نفسه. وإذا كان الإنسان قد برز عبر الحرية: فإن معنى الحياة 
يبرز عبر الإنسان» وذلك كان همنا ي الفصل الثالث من الباب الثاني والأخير والذي جلينا 
فيه معنى الحياة كما نبرز من وجهة نظر إنسان كامل هو ث نهاية تحليلناء الإنسان المسلم 
المؤمن بحقائق دينه الفيبية والحضارية لا غير. 

وتم لنا استنتاج الحقيقة التالية: إن معنى الحياة لا يبرز على حقيقته إلا إذا كان 
الإنسان منتمياً إلى الوجود باعتباره فعالية وإيجابية مطلقة لا يكدرها العدم. ولبذاء قلا 
إمكان لمعائقة الحياة كمعنى أبدي وخالد إلا ضمن عقيدة تؤسس للخلود والبقاءء وتمنح 
الإنسان فعلاً السبب الذي به يتصل بالوجود 4 مطلق أبعاده: تمنحه الروح. وبظهور الروح أي 
الإنسان يستطيع أن يتجاوز بعده الواحدء ويقدر حينئن أن يعلن أنه ليس للفناء وإنما هو خالد 
باق خلود روحه وبقاتها. 

بيروز مطلق الإنسان (روحه) وانضمامه إلى مطلق الوجود (اللّه). تتوحد الحياة 4 نفمة 
واحدة هي ش النهاية عقيدة وانتماء والتزام» ذلك هو الإسلام 4 معناه الأبعد وكما حاول ابن 
عربي أن يجليه ‏ مجمل عرقانه وعن طريق تجاريه. 

ويقيننا أن ما قمنا به ليس أكثر من محاولة وقراءة لا تدّعي الكمال. هذه القراءة التي 
وجدنا لدى إنجازها من الصعوبات والمشاق ما نوقن أن الله وحده هو الكفيل باحتسابها 
وبيحسن إتابتنا عليها. 

ولا بد لنا أخيرا أن نتوجه بالشكر والاعتراف إلى كل الذين أعانونا على إتمام هذا 


العطل+ والحمد.للة أولا وآخرا. 
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الباب الأول 


الكائزوالوجود 


الفصل الأول 


جدل اللق والخلق 


ينبني تصور «محيي الدين بن عربي» للوجود على أساس ملاحظة الوحدة العميقة التى 
تعدل نعة يجني افرداته كز محجافنا موظها به ؤاكرة نا هاف الوتعود الحوى وتحاول «انين 
عربي» أن يثبت دائماً أنه لم يجعل من الوجود موضوعاً للتأمل والتصور النظري يقدر ما أنه 
يصف ظاهرة حية» ويتابع ما يفصح عنه واقع الوجود نفسه. نلمس هذا الإصرار 4 الدمج بين 
الواقتعوالتوقيقة وفوا اشهيل ماويا الزون مدان فونه انق عرس التر اسل اقة تمان 
مكاشف بشأن ما يلقيه من معلومات وآراء فحسبء وإنما أيضا ‏ تعريفه لمعنى الوجود, 
حي مال 2 يفن أقؤالة ىنا كيو أن الوتكوة هو لوسزد كبام ؟ كما إن الهو المسناوم 
وبهذا انحصر المفهوم © ما يكشفه الموضوع وغاب التصور لحساب الملاحظة. 

وأهم الملاحظات التي استوقفت «ابن عريي» وهو يتأمل الموجودات كونها متعددة 
كثيرة بلا حصرء غير أنها هذ الوقت نفسه تلتقي جميعاً 2 هذه الخاصية الجامعة وهو كونها 
موجودة وكون ذات الوجود فيها واحدة وإن تفنوعت تحلياتها ومراتيها. ومكذا فوحدة الوجود 
كل موجود واضحة برأي «ابن عربي»؛ ولكن ما شأن الموجودات 4# حد ذاتهاء والتي 
تصدم الناظر بكثرتها وتنوعاتها؟ 

هنالا تحيل الملاحظة مباشرة إلى الوحدة» وتبرز أمام العارف ضرورة التأويل الذي 
سيخدا بون كرات المعوة مكار نو التوعيداو قال الفواصل الح دوهع الظايكن ترحردها: 

وإذا كان «ابن عريي» قد حافظ دائما 2 حديثه عن الوجود على إيماته بوحدته 
الأصلية من حيث هو الوجود الحق أي الوجود الموجودء فإن هذه المقولة ستتطور # إطار مبدأً 
التوحيد الذي افترضه اتجاه التأويل عنده دون أن تفقد أبعادها الأصلية. ففي إطار الوحدة وقع 
احمدنات الوحوه التحق :-وثف إظارما ستتوجيه التوديى يعمد وأنخ غرنى اهنع الوتسود فين 
حيث هو بكليته وجود الحق. هنا ستصبح ملاحظة ماهية الوجود هي العنصر الفاعل ل 
إحداث عملية التوحيد الوجودي بعد أن كان تمظهره هو أساس تلمس وحدته. 
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والواقع أن مكلمة «الحق» هي كلمة السر التي يمكن انطلاقا من فهمها وتمئلها أن 
نستوعب أهم أبعاد ومعطيات درس التأويل الصويك للوجود وللحياة» الأمر الذي يجعل من 
تسمية الصوفية أنفسهم «أهل الحق؛ تسمية 4 محلها تمامأ لا نقصد بذلك احتكارهم للحق 
من حيث هو كشف للمضامين وللمفاهيم كما هي» وإنما نشير إلى براعتهم 2 استعمال هذه 
الكلمة إلى الدرجة التي استطاعوا عبرها أن ينفوا ازدواجية عديد المفاهيم وتناقض عديد 
ظواهر الكون. 

إن الوجود كما يؤكد «ابن عربي» هو وجود الحقء وإذا كان الحق ث بعده الأول 
اسما من أسماء الله تعالى: فإنه سيعمم بعد ذلك ليصبح سر وجود كل موجود ومبنى ماهية 
نكن مساك ون واة تبتر (الوجوة كا شه مويضييل ل مطناة با لوتهووانته وديا عد الحيية 
نفسه «عالم الخلق»؛ فإن هذه الكثرة مؤذنة بتهديد المفهوم الواحد للوجودء وإن عالم الخلق 
ف يظسى | تأووكية العق حمنا اشح الخدال قوري توبنشية :هيده الشاقية الطاركة نموا على 
مستوى الوجود أو على مستوى المفهوم. وإن كنا سنرى أن دابن عربي» لا يعتبر أن لثناتية الحق 
والخلق وجودا متعارضاً إلا ما توحي به قراءة مرتجلة أو بعبارته هو «مشركة: للوجود. 

جدل الحق والخلق» ذلك هو الجدل الأكبرءة وهو لعبة الحياة الكبرى: ولكنه هم 
العارف الذي لا يرى خلقاً إلا ورأى فيه حقا. فكيف يلتقيان حق خالق وخلق مصنوع؟ وكيف 
يجليهما ل الوقت نفسه كل مفردة من مفردات عالم الوجود الرحيب؟ 

ذلك هو السؤال المثير الذي شكل الموضوع الأساسي 2 الوعي الصوي. هذا الوعي 
الذي يتجلى كوعي عارف 2# الدرجة الأولى رغم أن عديد أصحابه يرغبون 4 أن يصفوه 
بكونه وعياً حيأ ولو بالمزاوجة بين مفهوم المعرفة ومعنى الحياة» ولقد فعلوا. 

اما 3 ونا عت هذا الجدل» سوف تن نتائعه: موضوعات الوجود المتفرقة ,“ون 
تننرشة بق تحيك فو مقولة بعامة يق الوكودء :وان كافت لف هي النتيجة الأخيزة الى يؤدينا ليها 
محيى الديق بن فون ذل ستضوها (العدل 4 النعكلة القن ورد هها الكاق اتخصيم سين 
4 دائرة الإنسان» هذا «الحق الخلق»'! كما جاء 2 تعريف «أبن عربي)» لآدم. 

ذلك أن قصدنا من إثارة هذا الجدل ليس الحصول على معطياته بشأن الوجود عامة, 
وإنما بما هو القاعدة المنهجية وقبل ذلك هو القناعة «الإيديولوجية»: التي انبنت عليها أغلب بل 


| كلك «محيي الدين بن عريي»: قفصوص الحكم»١‏ تحقيق الد كتور أيو العلا عفيضي . ديروت. دار الكناب 
العربي ط2. 1980: 56/1 
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كل مقولات «ابن عربي» 2 الوجود والحياة وأساسا فيما يتصل بالإنسان الذي لا يصنفه 
تصنيفاً غريبا عن الوجود ؛ بل يجعله #4 لب هذا الوجود » تجري عليه حقائقه وتسري فيه 
حياته؛ فإذا هو كي دائرة عرفان «الشيخ الأكبر» تعبير هذا الوجود ‏ شككه وتجليه الأمثل 
والأرقى: فشكنت اقمتل الإتسان مومه مكان حم ]ةرخص العفرق نأ ركه مدو فاق فون 
كيف حاز الجمعية: جمعية الوجود وجبى إليه خراج الأرض والسماء؛ فأسرى وعرج بعد ذلك 
من دون عناء؟ تلك بعض الأسئلة الجوهرية التى شكلت محاور مقولة «ابن عربي» 4 الإنسان 
والنس يطتوح هنذا الكهنل مكاونة الأتعابة مها انطلاقا من ملاظ هذا البرت الجامة 
للطرفين'!'! 2 علاقته بكل واحد من طرفيه وش تجسيده لكل بعد من حقيقتيه اللتين 


ستتيحان ياجتماعهما ميلاده كفرد كوني متميز ل وجوده ووجهته؟ 
1- الإنسان والله : بعد الحق: 


لقذات الانينة ضور فاع تف 7الكجرية التصضوفية وذ امعاناة اليد عقن إن ففرن: 
الحياة بالنسبة للصو يمكن أن توصف بأنها تجربة الوجود تلقاء الله فناء فيه أو بقاء 
به. ويمتلئ الوجود بأنفاس الله إلى درجة التأكد ؛ الواعي أحياناً والشاطح أحياتاً أخرى, 
أنه لا موجود إلا الله. والواقع أن إلحاح هذا الوجود العظيم» وجود اللّهء على وعي الصو 
أمر حاسم 4 توجيه تجربته إلى عنفوانها ومداها المأمول. ويمكن أن تقول مستلهمين 
أقوال الصوفية أنفسهم,؛ إن الإنسان يكون صوفياً بمقدار حضور الله فيه. وبعبارة أخرى, 
إن الصو هو ذلك الذي ينظر إلى كل شيء انطلاقا من الإيمان بمركزية الوجود الإلبي 
وبتأثيره 2 كل مفردات الوجود ومراتبه. ولقد صاغ «ابن عربي؛ عرفانه عن طريق تجريته 
الالتقاء باللّه» هذه التجربة التي كانت محل بحث العديد من الدارسين لا سيما # ما 
يتصل بمدى صدقها. غير أن مؤلفات «ابن عربي» تثبت فعلياً أن الله كحقيقة. كان هو 
الأصل :2 توجيه: كل هذا الثرات الباكل الذي خلفه» والذى يلثقن جميعا 4 آنه الم يشاول 
موضوعاً من موضوعاته بعيدا عن الإحساس الغامر بالحضرة الإلبية» بل يمكن أن 
نستنتج ونحن نطالع «ابن عربي» أن مؤلفاته كانت 4 جوهرها تفصيلاً لمعاني هذه 


الحضرة وتقديما لمعطياتها.ء ولحقائقها الوجودية والمعرفية» وكانه كان يشعر بك أعماقه 


1- «محيي الدين بن عربي»: صوص الحكم: 5011. وكدذلك: دابن عربي»: إنشاء الدوائر - ليدن: مطبعة 
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أنه لا يفعل 2 كل مؤلفاته سوى أن يجيب عن السؤال التالي: ما هي أبعاد حقيقة وجود 
الله على بقية تعينات الوجود» ونعني إذ ذاك» عالم الممكنات المقابل لوجود الحق الواجب 
بما # ذلك العالم الإنساني؟ 

ويحيلنا هذا السؤال إلى الحديث عن تصور «ابن عربي» للعالم الممكن وموقعه من 
الوجود عموماً. كما أنه يقرينا من نقطة البداية 4 فلسفته بخصوص الإنسانء والتي تنطلق 
من تأكيد على حقيقة كونه العبد المطلق (المحض) الموازي بالضبط ف وجوده وآثاره للّه 
المطلق. من هذه النقطة أيضا ينيع مفهوم التصوف عند «ابن عريي» والذي يعرفه «بأنه 
الاتصاف بأخلاق العبودية»!". 

إن هذا المفهوم الأساسي والذي يشكل الجوهر الوجودي للانسان؛ هو ملتقى آثار 
العالمين» عالم الحق وعالم الخلق؛ كل يمده بحقائقه. 

إن الإنسان شك أولى أبعاده حق» وك ثانيهما خلق»: وهو لي كلا الحالين» عبد الحق 
عبودية لا تقبل العتق بحال. فكيف قامت أسس العلاقة بين الإنسان والله؟ وكيف تدرج الله 
المطلق 4 تعيناته ومراتب تجليه ليكشف 2# النهاية عن ظهوره 4 الحق المخلوق: أي 2 
الانسان5 

للف ف ) وان فاه رتولا كين عد نلووة خفيقة الوحوة الخللى كها واه ابت 
عربي» 

أ الوجود المطلق : 

يؤكد «ابن عربي» أن انكشاف الوجود كان منطلقه رغبة الوجود المطلق - الله - 4 
الظهور وي أن يعرف بعد أن كان كنزاً مخفياً لا علم له بذاته إلا من ذاته. فكان أن خلق 
الله الخلق بمراتبهم المتعددة ليظهر يك النهاية المخلوق الكامل الذي سوف يقوم بالدورين؛ دور 
إظهار الله إذ سيكون على صورته؛ ودور معرفته إذ به سيكتمل العلم باللّه على كل وجوهه 
الحادثة بعد أن علم نفسه بالعلم القديم. 

يقول «ابن عربي»؛ ولو لم يكن 2 العالم من هو على صورة الحق ما حصل المقصود 


جاعم ٠‏ عام 
من العلم بالحق أعني العلم الحادث © قوله: وكدت كدرزا اعرف فاحيبت ان اعرف 
1- «ابن عربي»: حلية الأبدال وما يظهر عنها من المعارف والأحوال. تحقيق عبد اللطيف محمد العبد. 
القماهرة. دار النهضة العربية ط1ك. 1977. ص285. 
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فخلفّت الخلق وتعرفت إليهم فعرفوني»'". فجعل نفسه كنزاً والكنز لا يكون إلا مكتنزاً 
شيء فلم يكن كنز الحق نفسه إلا صورة الإنسان الكامل 2# شيئيته وثبوته: 
فكاك بكار انمق كد و ؟ كنا مضي العف الانسا نه فوب تالمحو خلون | لص * 
بظهوره فعرفه الإنسان الكامل بوجوده وعلم أنه كان مكنوزا فيه ي شيئية ثبوته وهو 
و1 

يكشف هذا النص «لابن عربي» عن أمرين مهمين بشأن الوجود: 

الأول أن الوجود لم يبلغ تمامه 4 حالته المطلقة أي من حيث هو وجود الله فقط؛ بل 
كان لا بد من أن يظهر الوجود الحادث الذي يحمل بعض أبعاد الحق المكنوزة فيه والتي 
لا تظهر إلا بوجوده. هنا يصبح الوجود الكامل: هو وجود اللّه ووجود المخلوقات على السواء: 
ويخاصة المخلوق الذي يحمل النسخة الحادثة من الوجود القديم. 

والأمر الثاني: إن معرفة اللّه القديمة بذاته لم يتم بها العلم الكامل. فكان لا يد من 
حصول العرفان الحادث به تعالى: والذي لن يكون إلا بواسطة مخلوق يقدر على استفادة كل 
مراتب وتجليات الوعي الحادث. وهكذا فتمام الوجود على المستويين الوجودي والمعرك يتم 
عبر ظهور صنفي الكينونة القديمة والحادثة» وعبر تجلي صورتي العرفان القديم والحادث, 
الأمر الذي يجعل من ظهور عالم المخلوقية أمرأ من صلب عملية اكتمال الوجود بل # الصميم 
من ماهيته ونسيجه الأصيل. ويبدو أنه 4 إطار من هذا الفهم المتميزء يصعب جدا أن نتحدث 
عن عرضية العالم الثاني إلا بمقدار ما يمكن أن تبقى الحقيقة كما هي إذا حذفنا عناصر 
أصلية من لب جوهرها. 

وإذا كان الوخود إليا بمقداراما هو أيضا إشتات»تماما كما ان العرفان كدي بقدر 
ما هو حادثء» فإن محاولة ترتيب القديم والحادث على أساس من الزمنية أي أسيقية الظهور, 


1- جاء في كشف الخفاء ومزيل الألباس لإسماعيل العجلوني: قال ابن تيمية: ليس من كلام النبي. ولا 
يعرف له سند صحيح ولا ضعيف. وتبعه الزركشي والحافظ ابن حجر في اللآلي والسيوطي 
وغيرهم. وقال القارئ لكن معناه صحيح. مستفاد من قوله تعالى: (وَمَا حلم تَالبجنوالإن ]لا ليْبدون) 
(سورة الذاريات: الآية 56) أي ليعرفوني. كما فسره ابن عباس رضي الله عنهما. والمشهور على الألسنة 
كنت كنزا مخفياء. فأحببت أن أعرف فخلقت خلقا قبي عرفوني. وهو واقع كثيرا في كلام 
الصوفية واعتمدوه وبنوا علبه أصولا لهم 

اسماعيل العجلوني: كشف الخفاء ومزيل الألباس. بيروت مؤسسة الرسالة ط4. 1985. ج2.ص173 


2_- «ابن عربي»: الفتوحات المكيفقء بيروت؛. دار صادر [د. ت): 53أ. 
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تصبح غير ذات جدوى بل لعلها تشكل عائقاً يذ وجه اكتمال مفهوم الحقيقة الوجودية 
والمعرفية أي إيديولوجية مقصودة للتفطية والتمويه. 

إن «ابن عربي» لا يميل إلى إحداث الفارق بين الوجود العقديم والحادث عبر توهم خط 
زمقى عافدل يعدو شا توه إلى كانت جرع يفا ميدرنى قجلنهي رجور حك تعر كما 
أسبقناء هو أساساً هذا الموجود المتجلي بكماله عبر كل مراتبه. يقول «إن الوجود والعدم 
ليسا بشيء زائد على الموجود والمعدوم لكن هو نفس الموجود والمعدوم. لكن الوهم يتخيل أن 
الوجود والعدم صقتان راجعتان إلى الموجود والمعدوم» ويتخيلهما كالبيت والموجود والمعدوم قد 
دخلا فيه. ولبذا نقول قد دخل الشيء 2 الوجود بعد أن لم يكن»"". 

إن هذا الفهم الوجودي الشاخص نحو تأمل الكينونة 2 جوهر كينونتها ونفي وهم 
الزمان عنها هو الذي جعل نظرية «ابن عريي» الكونية تتميز كما سنلاحظ الآن بالانسياب 
والتواصل. كيف كان الكون: وكيف تجلت عوالم الموجودات؟ 

يشرح «ابن عريي» هذا الأمر باستحدات نظريتين تمثل كل واحدة منهما «سيناريو» 
كاملاً 4 تفسير كيفية ظهور الكائنات عن الله. وهاتان النظريتان هما نظرية النفس الإلبي 
ونظرية النيكاح الإلبي. 

يرى «أبن عربي؛ أن «العالم ظهر 4 نفس الرحمن الذي نقس الله به عن الأسماء الإلبية 
ما تجده من عدم ظهور آثارها. فامتن على نفسه بما أوجده 4 نفسه. فآول أثر كان للنفس 
إنما كان 2 ذلك الجناب» ثم لم يزل الأمر ينزل بتنفيس العموم إلى آخر ما وجد. فالكل + 
عين النفس كالضوء 3 ذات الغلس»©. 

فالعالم على هنذا الأمنامن لين غونيا عن أصله وموجده؛ بل هو عينه وتجلي نفسه. وإذا 
كان النفس حميماً للمتنفس يخرج من صدره علامة على الحياة؛ فإن هذا النفس الرحماني 
سوف لن يفعل أكثر من نشر الحياة بذ كل شيء «لذلك قبل صور العالم: فهو لبا كالجوهر 
البيولاني»' كل ذلك من أجل التنفيس عن الأسماء الإلبية ما تجده من مكرب اللا تعيّن وعدم 
ظهور آثارها. ويتيح لنا هذا التصوير الشعري الرائع لكيفية نشأة العالم أن نتأمل البنية 
الجوهرية لمفهوم «ابن عربي» حول الوجود. 
1- «ابن عربي»: إنشاء الدوائر : ص7-6. 
2- دابن عربي»: قصوص الحكم. 145/1. 
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إن الوجود بقدر ما يكشف 24 نجليه وتعدد مظاهره التي يكشف عنها النفس الإلبي 
عن تنوعه وكثرته؛ فهو واحد 2 أصله؛ وهو الوجود المطلق متمثلاً ب الله الذي هو هنا بنفئس 
معنى الاسم الرحمن كما يشير إلى ذلك «هنري كوريان»'". 

غير أن ذلك لا يمنع من ملاحظة التمييز الذي يقيمه «ابن عربي» بين الذات الإلبية 
كهوية مطلقة وبين تعيناتها 4 العالم عبر ظهور أسمائها. إن الله وأسماءه بقدر ما سيساعدان 
«ابن عريي» على توحيد الوجود كب إطار من عرفانه الشامل» سوف يسمحان له #ش بعض 
اللحظات الحرجة بالتراجع إلى الفصل الأمين بين الله والعالم كما يقره المفهوم الشرعي. 
وهكذا و إطار من هذا التفسيرء يتفاعل الوجود بطرفيه ليقوم «النفس الرحماني» بتحرير 
الكائنات من حالة الإمكان التي كانت عليهاء قلق بسبب الطاقة الوجودية الكامنة فيها. 
ومن ناحية أخرى سوف تحرر هذه الكائنات الله الذي تحمل أسماءه من وحدته الناشئة عن 
الجهل به . وبذلك يتجاوز الوجود بطرفيه حالة الاغتراب والألم التي منشؤها عدم الاتتلاف 
والتزاوج. 

أما الكيفية الثانية التي تمثل عيرها «ابن عربي» ظهور عالم الممكنات فهي ما أطلق 
عليه اسم «النكاح الإلبي» يقول: «فأما الإلبي (يقصد النكاح) فهو توجه الحق على الممكن 
.4 حضرة الإمكان بالإرادة الحبية ليكون معها الابتهاج. فإذا توجه الحى عليه بما ذكرناء.؛ 
أظهر من هذا الممكن التكوين. فكان الذي يولد عن هذا الاجتماع الوجود للممكن. فعين 
الممكن هو المسمى أهلاً. والتوجه الإرادي الحبي نتكاحاً. والإنتاج إيجاداً ْ عين ذلك الممكن 
ووجوداً إن شئت. والأعراس الفرح الذي يقوم بالأسماء الحسنى لما 4 هذا النكاح من الإيجاد 
الظاهر ك4 أعيان الممكنات لظهور آثار الأسماء فيه.. وهذا النحكاح مستمر دائم الوجود 
لا يصح فيه انقطاع»!0. 

إن هذا التصور الذي لا يقل روعة عن سابقه»؛ والذي ينطوي على قدر عظيم من 
الشاعرية؛ يجعل من طرة الوجود الواجب والممكن زوجين لا يتم كمال الوجود إلا بهماء بل 
إنه ليتجاوز إلى تصوير هذا الاثتلاف بين العالمين على أنه عرس كوني شامل: هو الوجود © 
تجليه ب كل لحظة وحين. 
,1958 لولةلطضمقاء ,ركمةظ2 أطوعخ لطا ل 57506 همذ 16 5مة2] عع 2غ) 3ه 80 لأعقطدا ا تماطرم0 .ل 1-١‏ 


.008 
.89م عع مأقعك 100غ50839108أ,! :مأطرم. لم -2 


2 وان عربي»: الفتوحات المكية <33أ.ص. 
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إن أي ميلاد وأي حركة تحدثء إنما هي استمرار لميلاد الوجود : هذا الميلاد الأبدي. 
فكأن الوجود كله حركة واحدة هي ميلاد مستمر «فإن الحركة أبدا إنما هي حبية»!". 
وإذا كان توجه الحق على الملمكن أساسهة حب الأسماء الإلبية وتعطشها لظهور آثارها 3 
عالم الإمكان؛ فإن الوجود يتجلى على أنه انفجار حب مكنوز منذ الأزل يوحد عبر النفس 
أزل الوجود بأبده. فليس إلا الوجود أزلاً وأبداء وإن شئت فليس إلا الموجود محبا ومحبوباً. 

ولكن هل «ابن عريي» لا يفصل لي الحقيقة ذات الوجود الواجبة عن سواها 
ولا يعتقد 4 وحدة الله وتفرده عن بقية عوالم المخلوقات؟ يقودنا هذا السؤال إلى النظر ف 
تصور «ابن عربي» للذات الإلبية ش حد ذاتهاء وما تنطوي عليه من تعينات 2 مراتب 
الوحدة والوجود. 

ما يلفت انتباه الدارس هو هذا التنوع 2 الآسماء وك المراتب الذي تحظى به الذات 
الإلبية ‏ عرفان «ابن عربي»» حتى لكأنه يحاول أن يؤكد فعلاً عن طريق تعديد صفات الله 
وريط كل صفة بحالة من أحوال الألوهية» ما يكرره 4 كثير من مؤلفاته: من أن الله 
لاعفا هلي كدو واحدة ا نذا : 

قالله هو الاسم الجامع؛ وهو مقام الفردانية والأحدية» لا شراكة فيه لمخلوق. غير أن 
الإله يتنوع بتنوع وتعدد اعتقاد المعتقدين. فكل معتقد يعبد إلبه الذي استطاع إدراكه أن 
يستوعبه وأن يتمثله. وليست عبادته لله من حيث هو ذات مطلقة عن التقيد بإدراك مدرك©. 
كما أن الاسم الرب يطلق على اللّه تعالى من حيث اتصاله بمخلوقاته اتصال التدبير والخلق. 
فكل مريوب يقتضي ريا. فالرب «اسم للحق عز اسمه؛ باعتبار تسب الذات إلى الموجودات 
العينية» أرواحاً كانت أو أجساداً»7. أما الأسماء الإنبية فكل اسم له توجه خاص إلى صنف 
من عالم الممكنات: فيه يظهر تأثيره وفاعليته؛ فيكون حينئن كل اسم ربا خاصاً 4 مجاله 
ومحيط فعاليته. والله تعالى هو الاسم الأعظم الجامع لمعاني الأسماء الإلبية على اختلاقها 2 
انها 


1- داين عربي»: فصوص الحكم 203/1. 

2 إله المعتقدات: المرادفات: الإله المخلوق - الاله المجعول - الإله الاعتقادي أو الحق المعتقد في القلب 
الحق المخلوق أو الحق المخلوق في المعتقد. د. سعاد الحكيم: المعجم الصوفي. بيروت. دندرة 
للطباعة والنشر ط1. 1981 ص 87. 

3 الكاشائي (عبد الرزاق): اصطلاحات الصوفية. تقديم وتحقيق عبد اللطيف محمد العبد. مصر دار 
النهضة العربية ط1. 1977. ص110. 
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ويمكن أن نجد تغريماً أوضح يما يقصل بحفيقة الذات الإنبية :8 الفصل الذي يقيمه 
«ابن عربي» بين عالمي الجلال والجمال دائساً 4 دائرة الذات الإلبية. فأما الجلال المطلق فهو 
علامة على ذات الله ب محض كينونتها وهويتها المتفردة الغنية عن العالمين «فليس لمخلوق 3 
معرفنه مدخل ولا شهود. انفرد الحق به» وهو الحضرة التي يرى فيها الحق سبحانه نفسه بما 
هو عليه»'". 

وهةالعضيرة الحلانية »هن حغيرة الخنون والعزة الك لا إنتكان تحرو د عرقي 
«فلو كان لنا فيه مدخل لأحطنا علماً باللّه ويما عنده؛ وهذا محال»©. وأما البعد الثاني الذي 
تجلى عن ظريقة ماهية الذات: الإلبئة فهواتجلي الجمال :وه ظهوز الحق 2 الكل «وفو 
نعوت الرحمة والألطاف من الخمرة الإلبية باسمه الجميل» وهو الجمال الذي له الجلال 
المشهود 2# العالم:'". وهكذا فإننا بإزاء بعدين رئيسين تتجلى عن طريقهما الذات الإلبية» 
وبهما معأ يمكتمل معنى الحضرة الإلبية بعد الجلال؛ وفيه تتجلى الذات لنفسها فقطء؛ وهو 
عالم الجبروت الذي لا علم لمخلوق به» ويطلق عليه «ابن عربي» أيضاً الأحدية حيث يقول: 
«وأما أحدية الذات # نفسها فلا تعرف لبا ماهية حتى يحكم عليها لأنها لا تشبه شيئاً 2 
الال ولايعبهها قنييو" وفيت ون الكون لا قلق تفلم الداك أ فبلا وإنبا كاف 
العلم بالمرتبة وهو مسمى الله (..) وعندنا لا خلاف 2# أنها - أي الذات - لا تعلم:!©. 

والبعد الثاني: هو تجلي الحضرة الإلبية الأسمائية # عوالم الممكنات فيما يعرف 
بتعلن الجمال: 

والحقيقة أن هذا التقسيم للحضرة الإلبية إلى عالمين رئيسين يختلف فيهما معناها 
وتأثيرهاء علاوة على إثرائه الكبير لمعنى الألوهية» وعلى استفادة «ابن عريي» منه الاستفادة 
الكبرى 4 الإجابة عن مسألة فلسفية عويصة هي كيف يتصل الله المطلق بالعالم المتسم 
أصلاً بالمحدودية والإمكان: فإنه يكشف كذلك عن إيمان دابن عربي» العميق بأحدية 


الذات وكونها من حيث ماهيتها متفردة 2 عالم الجبروت» متعالية أن ينالبا أثر الملمكن 


1- رسائل ابن العربي: (كتاب الجلال والجمال). بيروت. دار إحياء التراث العربي 411. 

2-ن.م ص 4. 

3- دابن عربي»: رسالة الروح. مخطوط دار الكتب الوطنية النونسية تحت رقم 229 ورقة 86 الوجه الثاني. 

4 «ابن عربي»: الفتوحات المكية: 28114 

5 الفتوحات 160/1. وراجع أحنفنا النتوحات 751-9511 و 45-42 و156/4 وكذلك الكاشاني: اصطلاحات 
الصوفية: «الجلال والجمال؛ ص/18-17. 
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ولا حتى. أن يطلع عليها. إن المعرفة الوحيدة الممكنة بعالم الجبروت هي التسليم والصمت 
العميق عن أي وصف أو تحديد. وهذا الأمريجعل نسية «ابن عربي؛ إلى فلاسفة وحدة الوجود 
نانش تفارك الوشنة اهدا عورا حكما سكف 0ف 

ونجد نفس هذا التفريق تقريباً بين مراتب تجلي الألوهية وظهورها؛ لدى صوي كبير 
تأثر «بابن عربي» هو «عبد الكريم الجيلي؛ الذي فرق 4 كتابه «الإنسان الكامل #ك معرفة 
الأواخر والأوائل» بين ثلاث مراتب للذات الإلبية وهي الأحدية والواحدية والألوهية. فالأحدية 
دلا يظهر فيها شيء من الأسماء والصفات وذلك عيارة عن محض الذات الصرف © شأنه 
الذاتي:!'!. فعالم الأحدية عنده بنفس معنى عالم الجلال عند «ابن عربي»؛ وإن كان «ابن 
عربي» نفسه قد عبر عن هذه المرتبة بأحدية الذات كما ذكرنا. أما الواحدية يؤكد الجيلي: 
ف «تظهر فيها الأسماء والصفات مع مؤثراتها لكن بحكم الذات لا بحكم افتراقها. فكل 
منها فيه عين الآخر»". وأما مرتية الألوهية ف «تظهر فيها الأسماء والصفات بحكم ما 
يستحفه كل واحد من الجميم. ويظهر فيها أن المنعم ضد المنتقم والمنتقم فيها ضد المنعم 
وكذلك باقي الأسماء والصفات»”. ولا يختلف «عبد الحق بن سبعين» مع «الجيلي؛ ومن 
فقبلهما «ابن عريبي»: © أن «الحق فوق كل اسم تسمى به وأعلى منه وأرفع:». 

وقد وجد هذا التفريق # دائرة الوجود الإلبي: بين الذات الأحدية المتعالية عن التعلق 
بالمخلوقات وبين الله من حيث هو رب العالمين المدبر لوجودهم»: © الإلبيات البرمسية التي 
تتميز «بالقول بإلبين اثنين أحدهما مسحر للآخر. الإله المتهالي الذي لا يصدق عليه وصف 
ولا تدركه العقول ولا الأبصار وبالتالي فهو لا يعرف إلا بالسلب»'”.. 

أما المستوى الثاني من مستويات الألوهية: فهو مستوى الإله الخالق الصانع وهو «الذي 
خلق العالم. فهو يتجلى فيه ويمحكن إدراكه والتعرف عليه بتأمل الكون ونظامه. من أجل 
ذلك يقال أنه + كل مكان أينما اتجه الإنسان ببصره وجده فكل شيء شاهد عليه»" . 


1- عبد الكريم الجيلاني: الإنسان الكامل في معرقة الأواخر والأوائل. مصرء مطبعة حجازي د. ت: 27/11. 

2- نه م. نه ص, 

دن م.ن ص. 

4 ابن سبعين: بد العارقد اللوحة 40 نقلاً عن ابو الوفاء التفتازاني ‏ ابن سبعين وقلسفنه الصوقية؛ 
بيروت. دار الكتاب اللبئاني طاكء 1973: ص.241. 

5 محمد عابد الجايري: تكوين العقل العربي. بيروت. دار الطليعة. ط2 1985. ص176. 

6- المصدر السابق: ص 177. 
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ويعتبر «الجابري» أن هذا التعريف البرمسي هو الأصل الذي استمد منه الصوفية 
أقوالبم بتنوع تجليات الألوهية 4 مراتبها. ومهما يكن من أمر فإن هذه التفرقة لم تكن 
غريبة عن مباحث الإلبيات. فنحن نجدها أيضأ لدى «أفلاطون: الذي يعرف «الواحد» من 
زاويتين مختلفتين «فهو يعرفه تارة أنه الواحد الخالص الذي لا يعبر عنه ولا يممحكن التفكير 
فيه. ويعرفه تارة أخرى بأنه هو كل الأشياء وكأنه يعني أي تعريفه الأول هذا العلو والوحدة 
العلو. و تعريفه الثاني يعني التجسد والكثرة»". 

أما «أفلوطين»: هذا المتأله الذي نقدر أن له أثراً كبيراً 2 فلاسفة العرفان اللاحقين, 
فبقدر ما كان يؤكد أن الله دك باطن الأشياء وِك أعماقهاء»» كان يعتبر أيضا «أن الصفة 
الأساسية لله هي ألا تحكون له صفة؛ فالذي لا تدرك ماهيته تلك التي يعجز العقل عن تبنيها 
ليس له صفة»". ولذلك فإنه ينبغي الخلاص حتى من التخيلات والتصورات عند التأمل 
بالواحد لأنها كلها تنتج عن الإحساسات ولا تنتج عن العقل الحق»”" . 

والواقع أن :هذا التدرمة ف يتات الذات الآلية كان كشروررا تنكل فليسنة ترد ان 
تجمع بين وجود الله ووجود العالم جمع تأليف وتوحيد. قلا إمكانية أصلاً للاعتراف بوجود 
الله دون وصفه بكونه المطلق عن كل اعتبار وعن كل صفة مخلوقة. بهذا تقرر الإيمان باللّه 
المطلق كما عند «ابن عربي»؛ أو الأحد عند «الجيلي»: والواحد عند «أقلاطون؛ وأفلوطين؛ 
وتأكيد تعالي هذا المطلق عن كل صفة تصله بالممكنات: فهو الواجب الوجود لذاته المجهول 
البوية الذي: 

(لاتتر حك ةالكصار”. .)5 

وهو كي اتصاله بالعالم» الله الحق» المدبر لكل شيء؛ والظاهر © كل مراتب الوجود 
الملمكن. ولا يمكن أن يلتقي الله بالعالم أو الواجب بالمممكن 2# تعبير ثان: إلا إذا تتزل المطلق 
من عليائه 4 أسمائه؛ شهأصبح حقاً سارياً ‏ كل الوجود على فدر كل موجود. حينئن يصيح 


1- راجع مطاع صفدي: الحرية والوجودء بيروت. دار مكتبة الحياة د. ت ص 115. 

2 افلوطين: التاسوعة السادسة - ذكره: غسان خالد في: 3افلوطين رائد الوحدانية ومنهل الفلاسفة 
العرب». بيروت ‏ باريس. منشورات عويدات ومتشورات بحر المتوسط ط1. 1983. ص6ل3. 

3-ن. م ص51. 

4- ن م ص51. 

5 سورة الأنعام: الآية 103,. 
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الوجود صورة ثانية لله وهي الصورة الحادثة. وتتتالى كلمات الله لتجسد قرآن العالم 2 
كتاب جامع هو الكتاب الحق المبين. 
إن الله الحق هو الإبداع الصو الأهم على الإطلاق» وهو عند دابن عريي» ميدأ فهم 
سر الوجود ومنطلق العبور إلى ذات الإنسان» وهو المقولة الأصلية التي ستوؤسس عرفان 
التوحيد عند «ابن عربي» # كل المجالات. فما هي أبعاد هذه الحضرة الحقية المتجلية ب كل 
ممكن بقدره؟ 
ب- الله الحق : 


يؤكد ابن عربي «أن لله ب كل شيء وجه خاص به»". وهذا الوجه الخاص «هو حق 
ذلك الوجه:2. وبهذا يرتبط كل شوء باللّه ارتباطا لازما باعتبار أن الشيء وحقيقته 
لا ينفصلان. والواضح أن «ابن عربي» يقصد بحق كل وجه هناء ماهية الشيء وجوهره المميز 
له عما سواه. وبهذا فالحق من كل شيء هو جوهره وكيانه الخاص الذي به يتقوم ويكسب 
نا قاذ[ كان لاشو انعق امسن مسسنانا لشولة عارم: 

7 

فإنه تعالى يكون حينئن حاضراً ‏ 4 كل موجود: وظاهراً ‏ جوهر كينونة كل ما 
هو كائن:؛ غير أنه لا بد من التفريق هنا بين مرتبة الوجود المطلق والتي هي علامة على 
صرافة الذات # أحديتها وي جبروتها الذي لا شريك لهء وبين مرتبة التعين والظهور 4 عالم 
الملمكنات 4# قزل فدري هو مقدار كل شيء وحظه من الوجود. إن الوجود الثاني حينثد هو 
الوجود الحق, وهو تجلي اللّه الحق ش حقيقة كل مخلوق. ويقيم «ابن عربي» أكثر من تصور 
لكيفية اتصال الحق بالخلق وتوضيحا لمعنى ظهور الحق ‏ كل مخلوق. فعلاوة على ما رأيناه 
من كونه يعتبر الكون بكل أجزائه علامة على انتقاش حقائق الموجودات 24 النفس الإلبي 
الخارج من الذات الإلبية» فإنه يتناول القضية أيضأ من منطلق التفريق بين الذات الإلبية 2 
مرتبة الأحدية» وبين أسمائها المتعددة التي تقتضي الظهور ث عالم الممكنات. وبهذا خما ظهور 
أعيان الممكنات إلا استجابة لمتطلبات الأسماء الإلبية ووقوعاً تحت قهرها. وبمعنى آخرء فإن 


1- «ابن عربي»: الفتوحات المكية 248/3 
2 ن م 299/2. 
3 سورة الحجح: الأية 6 
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هذا العالم الرحيب عالم الإمكان المحدث 4 زمان» والذي أصبح شطر الوجود المفروض؛ 
ليس سوى مظهر لأحكام الأسماء الإلبية» التي وإن تعددت؛ فهي نسب متصلة 24 جوهرها 
بالله بعا هي صفات له وعلامات عليه. 

وإذاككان ]الم ف مرقينة الالورهية سظلف] قا اهم كا تمن حيف توعيه] مواق على 
الممكنات» يتعين ويتنزل بحسب حقيقة الوجود المتعين. فيكون حينئن الله الحق هو الله من 
حيث هو اسم خاص متوجه على أحد ممكنات الوجود. يقول ابن عربي «فالإمام المقدم الجامع 
اسمه اللّه. فهو الجامع لمعاني الأسماء كلها. وهو دليل الذات» فنزهناه كما نزهنا الذات. 
وأيضاء فإنه من حيث ما وضع وإنما نأخذه من جهة حقيقة ما من حقائقه التي هو مهيمن 
عليها. ولتلك الحقيقة اسم يدل عليها من غير اسم الله فلنأخذها من جهة ذلك الاسم الذي 
لا يحتمل غيرها ونبرز الكون منهاء ونترك اسمه الله على منزلته من التقديس»'". 

من خلال هذه الفقرة؛ يتجلى لنا بوضوح التفريق الذي يقيمه «أبن عربي» بين مرتبتي 
الألوهية؛ أي من حيث هي علامة على ذات الواحد الذي لا شريك له؛ ومن حيث هي ثانياً 
متصللة كالعا له اتميان التمكودة والتدبير: 

إن عالم الممكنات بما هو مظاهر للحق»؛ أي يما هو حامل أ جوهر ماهيته للحق من 
أمر الله هو الوجه الثاني للحضرة الإلبية التي هي حضرة مطلقة أولاً وحضرة أسمائية ثانياً. 
أما الكيفية الأمثل التي تعبر عن ظهور الله الحق: فتتمثل 4# نظرية التجلي الإلبي بكل 
مستوياته؛ والذي عبره تتنزل الذات المطلقة وتتدرج 4 مراتب الوجود الإمكاني ‏ إعجاز 
كامل وي مشهد جمالي باهر تتأسس عبره المنازل» منازل الوجود المختلفة. يقول «ابن عربي» 
واناابسسر اكتزل وامتازق» هو ظلهنور اتح والتجلى 2 سون مكل فا سوام فلولا تجلية لكل 
شيء ما ظهرت شيئية ذلك الشيء.7) قال تعالى: 

ائيس يسن« 
4 "” صم 

إن الله الحق هو المظهر لشيئية كل شيء: أي أنه هو معبر كل ماهية أصلية إلى 
الوجود والظهور بعد أن كانت عدما إن لم يكن على مستوى لب الماهية» فعلى الأقل على 
مستوى عدم مقدرتها على الانتقاش 4 بساط الوجود. ويهذا فإن معنى الله الحق هنا يتوضح 


1- دابن عربي): إنشاء الدوائر. ص 33. 
2- دابن عربىي»: الفتوحات 188/1. 
3- سورة النحل: الآبة 40. 
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إلى حد كبير على أنه الظاهر 4 كل شيء»؛ أو الموجد لكل شيء على ما تقتضيه حقيقة 
الأشياء كما سداتينا لآحما. 

إن التجلي الإلبي الإيجادي أو التكويني للأشياء؛. هو أمر الوجود المطلق الحر للوجود 
الممكن أسير العدم؛ بالظهور والتعين «فنفس سماع ذلك الشيء خطاب الحق: تكون ذلك 
الشيء فهو بمنزلة سريان الواحد # منازل العدد» فتظهر الأعداد إلى ما لا يتناهى بوجود 
الواحد 4 هذه المنازل ولولا وجود عينه ذيها ما ظهرت أعيان الأعداد ولا كان لبا اسم. ولو 
ظهر الواحد باسمه 4# هذه المنزلة ما ظهر لذلك العدد عين فلا تجتمع عينه واسمه أبدأ!'. 

وعبر هذه المقارنة بين الواحد - الله - وبين واحد الأعداد التي تحيلنا مباشرة إلى 
مبادئ المدرسة «الفيثاغورسية؛» يمكن لنا أن نفهم يوضوح أعمق الفارق الاعتباري الذي 
يقيمه «ابن عربي» بين الله من حيث هو عين الوجود المطلق عن الاعتبارات؛ وبين الحق من 
حيث هو الاسم الجامع الذي نفذ عبر خصائصه المعجزة إلى جوهر كل شيء فتبدي 4 كل 
موجود بذاته على ما تقتضيه حقيقة ذلك الموجود.؛ لكنه حافظ على خاصيته الجمعية من 
حيث هو الواحد . كل شيء. ولكن لماذا أقام «ابن عربي» وعديد من الصوفية هذا 
التفريق بين اللّه المطلق وبين الحق من حيث هو الاسم الجامع: ملتقى كل مفردات الوجود 
القديم والمحدث)؟ 

يحيلنا هذا السؤال مباشرة إلى تناول إشكالية الوحدة والتعدد. هذه الإشكالية التي 
تعد من أهم قضايا الفكر الديني على الإطلاق» والتي نرى أن أغلب الفلسفات الإيمانية ما 
كاك إل لعالحنيا وا 3ق هده الفلنيفات انيصت يعدوما انتطاعت اترععه تودية وكوحندا بين 
الله ويين العالم المتمثل 4 كل ما سواه. 

والحقيقة أننا لا نرغب 2# إثارة هذه القضية الآن» بقدر ما سنجعل منها همنا الأساسي 
ونحن نحلل معنى الوجود الحق عند «ابن عريي» بعد أن نتناول علاقة الإتسان بالعالم لنكتمل 
لدينا أبعاد الوجود. غير أنه بالإمكان أن نشير من الآن إلى الخلفية المنطقية التي أسست منطق 
«ابن عريي» ومن قبله «أفلوطين»: وهما يحاولان التأكيد على أن الله هخ كل شيء :إن 
الاعتراف بوجود الله والإيمان بأنه وجود لا متناهء لا يمحكن معهما إلا التصريح باحتضان 


1- «ابن عربيه: الفتوحات 188/1. 
2- التقسيم هنا اعتباري منهجي لا غبر. «فابن عربي» يؤكد أبدا أن الوجود هو الموجود كما اسلفنا ولا 
ينظر إلى عنصر الزمنية بحال وهي من اخص العلامات الني تجعل منه فبلسوفا وجوديا أي يما هو 


متأمل في الوجود من حيث ماهياته لا من حيث مظاهره 
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الانومية افك وى يريكد وناك شقاني لاتساء عفان ونه كاهرييا:إذا وى كات بها رهها 
وانتهت حدودها حيث بدأت حدوده'". 

وآيضا لأن انحا )ذا كلا مدن ونه اللةتونا كان (اللها إنبا وكين العالم يمل 
بنفسه دونه وهذا محال». 

غير أن السؤال المطروح هو كيف تجلى الله للعالم فجعله حقاً لا يماري فيه إلا 
المشركونة 

إن أولى خصائص التجلي الإلبي كما يؤكد «ابن عربي» أنه تجل داثم عام لمفردات 
العالم كلها. وهو يشبهه با مرآة التي تعكس صور جميع الممكنات على ما هي الممكنات 
عليه, ولا تفعل أمكثر من أن تعطيها الظهور الوجود. يقول: «فله تعالى التجلي الدائم العام ب 
العا على التدواى وتحتتف قرافي العاله فيه الاعشاؤاف مراقي العنا لم لها ذو بعلن 
بحسب استعدادهم". إن هذا التجلي الدائم بقدر ما سيجعل من تصور الوجود تصورا حياً 
دينامكياً قوامه جدل حيوي بين حقيقة المممكن وبين مقدرة الله الإيجادية يتم بهما وجود 
الممكن على مستوييه العيني والظهوري» سيمكن أيضاً لفكرة الإشراف الإلبي الدائم على 
الكون؛ ولصفة التدبير المستمر للعالم» أن تجد بعدها ومضمونها الحقيقي أ عرذان العارف. 

أما الإنجاز الأهم الذي مكنت منه نظرية التجلي الإلبي 4 حقيقة كل موجود » فهو 
إقامة الجدل الإلبي الإنساني على قاعدة ثابتة مكينة. 

اقكائع الخلوكة يكل اعاذه لسن هالا قرا متمفتلا شن الرعوة انمض هذا 
الوجود الكامل. وإذا كان الله المطلق ينزه بك غناه عن العالمين عن الشريكء فإن اللّه الحق: 
هو رب العالمين؛ يفيض عليهم من رحمته التي تتمثل أساسا 2 إخراجهم من العدم إلى نور 
الوجودء ويطالبهم 2 الوقت نفسه بأن يعلنوا ربوبيته لبم اعترافا وعلماً وإيمانء إذ هي الحق 
المبين الظاهر ع العالمين ولو جهل الجاهلون. 

إن أي تغيريحدث وليس من تغيريحدث أصلاًء إلا أن يكون وجوداً عن عدم أو انتقالاً 
من حالة وجودية إلى حالة وجودية أخرىء هو علامة لا لبس قيها على أن الله الحق يبعث 


الحياة ‏ كل شيء؛ وينير ماهية كل موجود. 


1- غسان خالد : أفلوطين. ص 13. 
2- دابن عربي»: الفتوحات: 299/2. 
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تشقن مو وحودة اتكامن الأته وفارله متفل عن الوا لان الشثيراك ا مشهودة علس 
الدوام # الظواهر والبواطن؛ والغيب والشهادة؛ والمحسوس والمعقول فشأنه التجلي وشأن 
الموجودات التغيير بالانتقال من حال إلى حال:'". 
إن التجلي الإلبي الدائم يحقق مطلب المطلق والممكن 24 الوقت نفسه. فأما الله المطلق 
فإنه يحقق عبر إيجاد الممكن ظهوز مظاهره ويهيئ المجال لفعالية أسمائه ولبروز متعلقات 
صفاته. وأما المممكن فإنه رهبن العدم أصلاًء لا خروج له عنه إلا بتنفيس إلبي 4 تجل أقدس 
ينقله من عدم إلى الوجود » ومن سكوبنه إلى الحياة وعليه: 


ولاتح ىو لة 31ت بك جححنا ولنولا نع يعسن فا كاتا 
ضصشنن قلنتا يأناه ال و يحون الحسق إياتنا 
5 حون ]نا و الامص حصنا لصيف 2 التسحححيبيا 
تكشسيتان السبنق كوا قيب وتكوحجب سا تب بي اغا يها 
فيظهزخن ًا لنظهعسره سرارا كم إعلاناءة 


ذلك جدل صميم يؤسس الحوار ‏ صلب الماهية» ويحيي الذات من جوهر التفاعل. فلا 
منْ؛ فلا تقدمء غلا أفضلية» وإنما هو الوجود الواحد الحق يشهد له الوجود العيد الحق. 

فكيف انيعث الحوار من لب التجلي؟ وكيف رتب الله لظهور عبد اللّه؟ و مرحلة 
ثانية كيف التقى # الحق الله الحق بعبد الحق؟ 

ذلك هو جدل العلاقة الحية بين الله والإنسان» والذي نحاول الآن أن نستجلي بعض 
أتعاة: 


ج- الإنسان عبد الحق: الماهية الأصلية : 
رغم أن التساؤل عن ماهية الإنسان قديم قدم الإنسان ذاته إلا أنه بقي سا فقن على 
كل الإثارة التي يحملها كلما وقع إلقاؤه من قبل كائن يرغب 2# أن يطل بنفسه على خباياه 
وأعماق ذاته. والواقع أن العديد من الفلاسفة والمفكرين ويخاصة ذوي الاتجاه الوجودي؛ لم 
يتجهوا إلى إعطاء تعريفات للإنسان بقدر ما حاولوا أن ينظروا إليه كفعالية ث الوجود ولم 
يركزوا على الجوهر إلا بمقدار ما يكشف عن الدور غير أن المتألبين من الفلاسفة لم 
يواجهوا السؤال مياشرة أي أنه لم يلح على أذهانهم كإشكال بقدر ما تقبلوه كنتيجة. إن 


1- الفتوحات المكية 204/2. 
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مكل الاعتراف يوحوة الله هيد نيانيا كل ما سواه وذ كان ادله أصضل هو السالق: غانها 
عداه هو عالم المخلوقات» والإنسان من ضمنها. هكذا يتأسس التعريف ضمنياء وتتجلى 
الماهية معطاة لا لبس فيها. إن الإنسان ‏ فكر المتأله هو عبد الله: تلك حقيقة لا شك فيها 
وإذا كان البعض قد أصعقهم هذا القضاء المبرم فحاولوا تأسيس مفهوم الكائن على 
مقدمات جديدة يك عقيدة الوجود» فإن المؤمنين حاولوا أن يفجروا الإثارة يه صلب عقيدة 
العبودية» وجعلوا من الوجودية فضح الجوانب غير المعطاة ‏ الماهية المعطاة. 

وتعتبر العيودية الحقيقة الأساسية 4 مفهوم الإنسان عند «ابن عربي». وهي حقيقة من 
جهة وصفة من جهة ثانية. وهي أيضاً علاقة ودور» عبرها تتكشف خبايا الكينونة؛ وعن 
ظريقها درسم مسار الكرفة والسحادةتالشيه للاسنان: الاتسان عي اتش عاك تحقيصة ولا 
ومشروع ثانياً. 

وبين الحقيقة والمشروع ينضج مفهوم سعي الإنسان إلى ربه بدءاً من مجرد الكيان 
وانتهاء بكمال الإنسان. فلننطلق من البداية» من الحقيقة. 

يقول «ابن عربي»: «وقد تبين لك أنك منه (من اللّه) لا من ذاتك ولا من أمر آخر. فمن 
عظم حرمة الله فإنما عظم الله»'". فالإنسان صنع الله وخلقه» ويقدر ما يمثل التعبير بالصنع 
والخلق كفاية #4 توضيح العلاقة بين الإنسان واللّه بالتسبة للمتكلم أو الفيلسوفء إلا أنه 
لا يغري «ابن عربي» بالتوقف. فكونك من الله حقيقة تغري بقرابة أكبر من مجرد الخلق, 
إن فيها رائحة النسبة وحميمية القرابة. فالنسب أصيل بين الإنسان واللّه. وإن الإنسان لتزداد 
مكانته كلما وعي هذا النسب الرفيع وعمل على أساس أنه قريب من ربه وثيق الصلة به. 
يقول: «ابن عربي» «فكم بين رجل يأتي يوم القيامة عارفا بنسبه مدلا بقرابته متوسلاً إلى 
الرحمن برحمه. وبين من يأتي جاهلاً بهذا كله: يعتقد الأجنبية وبعد المناسبة:2. 

والإقرار بالعبودية كحقيقة ثابتة «لا حرية فيها»". يمكن المؤمن من تحقيق إجابات 
مقنعة بحسب وجهة نظره: من عديد الإشكالات المطروحة على مستوى الوجود الإنساني. فهي 
تمكن من معرفة أصل الإنسان اللازم لتفسير سر وجوده والفاية منه. فهذا المخلوق الذي (لم 
يكن ثم كان: واستوت ي حقه الأزمان» فإن المحكون يلزمه 2# الآن»9. وإذا كان العبد قد 
1- الفتوحات المكية: 115/4. 
2 ن م: 69/4. 


3 ن. م: 7/4511. 
4 ن. م: 39/1. 
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صدر يقيناً عن ربه فلا شك أنه 2# كيفية ظهوره وف كل أبعاد ذاته الوجودية والإدراكية قد 
وحة على 'ضتورة أزادها اللذاله: 

فليس الإنسان إلا مخلوقاً صنع على عين الله وبصره. وبهذا فإن نظام ذاته وأسرارها 
85تد21 0000130212 ا ا 
تولاها بغير أمر الله فقد ظلم نفسهء وتعدى حد اللّه فيهاء وسعى 4 خراب من أمره الله 
خا 13 

إن أي مخلوق هو كينونة ونظام» والله هو الخالق المكون الذي له مقدرة الإيجاد 
لكل شيء. وباعتبار أن كل شيء يتمظهر كنظام مخصوص 2 دائرة الوجود» فإن ذلك 
النظام بقدر ما هو الحافظ الحقيقي لبوية وخصوصية الكائن؛ فهو أيضا العلامة البينة على 
حضور الحق 2 كل شيء. إن الخلق موازين موزونة وأفقدار مقدورة. تشهد بذلك تنوعاتهم 
واختلافاتهم وأنماط علافاتهم. وإن الحق لبو الحافظ على الخلق وجودهم لأنه بكل بساطة 
هو عين الميزان والقدر فيهم. فقانون كل مخلوق» ونظام كل كائن الذي به تتم حياته؛ هو 
حقه أو هو حقيقته التي يها يكون وبضدها يضمحلء لينتقل إلى حكم حقيقة أخرى بقانون 
ونظام آخرين. 

فلكل شيء حقه: وحقه هويته الملخصوصة:؛ ونسيجه الذاتي الذي به هو هو لا سواه. 
وبعيارة أخرىء إن الحق تعالى الظاهر 4 كل شيء: هو ما اصطلح على تسميته «بحقيقة 
الشيء؟ أي جوهر ذاته ولب كيانه الذي به يتميز. ويهذ! المفهوم العميق للحق» يصبح كل شيء 
حم ويكتهنق العد هوتنته النزائمة عزن ككل شو ونتجفى إشراقه وكثبيزة التوام للعالة. 

والإنسان «عبد الحق4: يجد أصالته ونسيج كيانه الذاتي ب مفهوم الحق الشامل الذي 
يستوعب كل شيء. هنا تتتقي عرضية الكائن ليصبح من لب مؤسسة الوجود الحق. ويما أن 
الدى الجزكن الكت الجوقي و كل مكلوق »لذ وتفضيل م الح الدرنى :اند ممق [ليلة مغميل 
الوجود بل الذي هو عين الوجود كما يشير إلى ذلك «ابن عربي»: فإن الفصل بين المخلوق وبين 
حقه أي (حقيقته)؛ يصبح نوعاً من الاختلاق وتمييزما لا يتميز. إن كل شيء هو ما هو عليه: 
وما هو عليه عين الحق. فليس إلا الحق موجوداً ظاهراً ب كل شيء. إن هذا الاستنتاج يسارع 
بنا إلى بحث فكرة الوجود الحق التي نودألا نبحثها إلا وقد أحطنا بكيفيات ظهور الحق ب 
كل أجزاء العالم. ما يعنينا أن نؤكده هناء أن «ابن عربي؛ لا يقيم تمييزاً بين جوهر الإنسان 


1 قصوص الحكم: 116/1 
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وبين الحق بل يعتبر أن الحق عين نظام الإنسان وسر ماهيته المتميزة 4 عالم المخلوقات 
الكبير. وإذا كان الإنسان يتميز بكونه المخلوق الذي يملك وعيا بذاته؛ ورغم أن هذا الوعي 
يسمح له بالانفصال عن عالم الأشياء: إلا أنه لا يند عن الحق كما قد يخطئ الكنيرون 
الذين يتخاولوة العظيركوفن نشرئ متينق 2 الوجود. إن وغني التكاكن يكبا ودين إن رولك 
فكر «ابن عربي»: هو ظهور حقيقته بحسب مهعرقته بالحق واتصاله به. فالوعي 2 النهاية 
ليس تجاوزاً للوجود بل هو الوجود بشرط الحق وإلا أصبح تمويهاً وتجاهلاء وحينئن فإن الحق 
يحكم عليه أيضا بأنه المعرفة الباطلة التي لا تستقيم. ويؤكد «ابن عريي» علاقة الإنسان 
بالحق عن طريق تقديم أوجه عديدة لحضور الحق ش الإنسان على عادته 4 إثراء تصوراته 
للمعاني التي يقدمها بتخريج الحقيقة التي يريد تقديمها على أكثر من وجه واحد. فهو يرى أن 
الشهود الحقيقي للنفس» يكشف أنها «ظل أزلي لمن هي على صورته»". وعلى هذاء فإن 
الإنسان بما هو حق يشترك مع «الحق المطلق» 2 بعد الأزلية؛ غير أنه يختلف معه من حيث 
المرتبة. فالحق المطلق أصلء والحق المقدر (الإنسان): ظل لهذا الأصلء فهو يك مقام المنفعل 
عنه. ومعلوم أن الاختلاف كذ المرتبة لا يحدث تغييراً 2 جوهر الشيءء كل ما هنالك أنه 
يكيفه بحسب الوضع والمقام. ثم إن الظل يلتقي مع أصله 4 كونه على صورته من دون شك» 
و كونه باقياً ببقائها. إن عبد الحق؛ ومقصودنا هنا الإنسان بالذات» على صورة الحق 
وبعبارة أخرى صورة ثانية حقية كش ثوب إنساني. وهو بأق ببقاء الحقء والحق لا يفنى» 
فالحقائق لا تفنى» فالموجودات لا تفنى بمعنى أنها تحت حكم الحق ف كل أطوارها. 

ومن ناحية أخرىء يستدعي «ابن عربي» فكرة معروفة جيداً 2 الأوساط الفلسفية 
لا سيما الفلسفات الشرقية؛. ليكشف بواسطتها عن أبعاد الإنسان الوجودية الأساسية» وتلك 
هي فكرة النور والظلمة. فهو يرى آن الكون كله مؤلف من عنصري النور والظلمة «فالخير 
كله من النور والشر كله من الظلمة:7). وعلى مستوى المخلوقات: فإن الملائكة مخلوقون من 
النورء ويقابلهم ملا الشياطين الذين وجدوا عن عنصر الظلمة. ولذلك كان متهم الشر. اما 
آدم وبنوه؛ فإنهم جعلت طينتهم من الظلمة والنور» وركب عنصره من الخير والشرء والتنفع 
والضرء وجعلت ذاته فابلة للمعرقة والنكرة. فأي جوهر غلب عليه نسب إليه2. 


1- الفتوحات المكية 42513. 
2- «ابن عربي»: شجرة الكون. مصر. (مطبعة يولاق 1292). ص 5. 
3- الفتوحات المكية 4/3/. 
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ويكرر «ابن عربي» التأكيد على الشوية التي سنازع النوع الإنساني فالإنسان برزخ بين 
الوجود المطلق وبين المحال «فلم يلحق الملمكن بدرجة المحال. فزها عليه بقبوله الوجود الذي هو 
صفة إلبية. ولم يلحق بدرجة الوجود المطلق لأن وجوده مستقاد مقيد»'. وهو لي تحليل آخرء 
الممكن البرزخي بين الوجود والعدم «فإذا نسب إليك العدم لم تستحل عليك هذه النسية 
لظلمته عليك. وإن نسب إليك الوجود لم يستحل لضوئه فيك الذي به ظهرت لك. قلا يقال فيك 
موجود (..) ولا يقال فيك معدوم (..) فأعطيت اسم الممكن والجائز لحقيقة معقولة تسمى 
الإمكان والجواز (..) فأنت جامع الطرفين» ومظهر الصورتين؛ وحامل الحكمين. لولاك 
لآثر المحال ‏ الواجب وأثر الواجب 2# المحال. فأنت السد الذي لا ينخرم ولا ينفصم»”. 

إن هذا الموقع المتميز على مستوى مراتب الوجود؛ يضمن للكائن الممكن تميزا 
وجودياً أصيلاًء ولكنه لا يخرجه؛ شأن كل موجود» عن دائرة المراتب الحقية. فمرتبة 
الممكن البرزخية بين الخير والشر»ء والنور والظلمةء والوجود والعدم؛ إنما هي مرتبة حميه 
اقتضاها الوجود الحق لأجل الكمال. 

ولا يمنع كونها مرتبة معقولة كما يؤكد «ابن عربي» ويتابعه على قوله المتتصوف 
المجاهد الأمير عبد القادر الجزائري (.2 كتابه المواقف): من كونها من صميم هذا الوجود 
الكامل الذي هو 4 أخص صفاته؛. حق كله. 

إن الإنسان كيان أصيلء؛ ذو نسب حقيقي يصله بجوهر الوجود» وليس ظاهرة 
عرضية. وإن الإنسانية مرتبة متميزة لا غنى عنهاء فهي مفروضة يذاتها إذ لا إمكان لفصل 
الوجود عن العدم» والخير عن الشر إلا بظهور المرتبة البرزخية الفاصلة بين المتنافضين. وقد 
تجرأ «ابن عربي» ذا أغلب الأحيان: فاعتبر الإنسان عينا ثابتة منذ الأزل لا دخل للوجود 2 
تحديد هويتهاء فأقامها بذلك صنوا للوجود المطلق تنازعه مطلقية الكينونة» وتقابله من حيث 
استقلالية وتفرد هويتهاء غير أنه يميل 2 التحليل الأخير إلى التخلي عن فكرة التوازي هذه 
بين خطي الوجوب والإمكان ليتحدث بلسان الوجود الحق» الواحد الذي لا يخرج عنه شيء 
حتى ولو كان هذا الشيء هو العدم ذاته. فالعدم وجود منفي وليس نفياً 1 

إن العيووؤة للة نوفني اأنونة لترول إلا أن يصبح المخلوق نخالعا . وبهذا يكتسب الإنسان 


وصفه الأخص» ويحمق تميزه الوجودى الخالد م متميزة را 000 
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ومطلقاً 4 الوقت نفسه. وهي (العبودية لله)ء حقيقة الإنسان الوحيدة التي هي له بشكل مطلق. 
أي أنها بابه الوحيد المفتوح على المطلق وحقيقته الوحيدة التي تمكنه من ماهية لا قيد فيهاء أي 
ماهية حرة مبرأة من القيود. إن «ابن عريي» سينطلق من هذه النقطة بالذات»: نقطة العبودية» 
ليبني قيمة الإنسان # الوجود » ولييشر بفلسفة الإنسان الكامل الذي هو 2# تحليله النهائي: 
كما سترى لاحقاً؛ العبد الكامل. ولكن كيف يتصور «اين عربي؛ العلاقة بين الله الحق وبين 
عبده؟ وكيف تنقلب العبودية من حقيقة وجودية إلى علاقة وجدانية؛ أي إلى عبادة؟ 

نريد أن نشي رأولاً إلى أنه من العسير على الباحث أن يحصر مفهوم العبادة عند 
الصوفية عموما وعند دابن عربي: خصوصاً؛ ذلك أن الطريق الصو هو 4 جوهره 
تحقيق العبادة لله على الوجه الذي يستحقه؛ ناهيك عن أن المتصوف هو في أروع 
حالاته». العبد المحض الذي لا يعرف طعم الريوبية. وعموماً ضيمكن أن نؤكد 
مطمئنين آن التصوف هو © خطوطه العريضة علم العبودية من جهة؛ وفن العبادة من 
جهة ثانية. 

ورغم أن الألوهية محور أصلي 4 تجربة المريدء إلا أن التركيز على الله والإلحاح 
على اسعتتحارد نين الامنوطارة | الكمكن ل تداك كانت العينة مرفي شور ا يفل 
مجهود للإيمان بالله محاولة 4 معرفة الإنسان. وخلف كل آهة حب للخالق» تلمّس لخفايا 
المخلوق: وتأكيد حضوره ولو بالفناء. وعليه؛ فإن مفهوم العبادة لدى الصوفية» يتجاوز 
المعنى المتعارفء لتندرج 4 إطاره كل فعاليات الإنسان:. وكل آفاق تأمله وفعله باعتبار أن 
الإنسان الصو يكتشف وعيه الأصيل بذاته من حيث هو عبد الله 4 مملكة اللّه: 
فيضيف إلى هذه المقدمة التي هي أساس علم العبودية» نتيجة أساسية ل عرفان العارف 
وهي: يجب ألا يعبد إلا اللّه. وبذلك تتأسس «الطريقة» وتتفتح أبواب الاجتهاد والمجاهدات ذ 
الله كل يؤسس دربه المتفردء وكل يعلن خصوصية عبادته. وي خصوصية عبادته 
خصوصية ذاته. إن لنا أن نعلن أن لنا من طرق المعرفة بالله أي من دروب العبادة وكيفياتها؛ 
بقدرما حدث من تجارب # هذا المجال. إن الصوفية هي 2 أعماقهاء إبداع الصوك لدربه 
الخاص ولعبادته المخصوصة: أي لآهته التي رغم أنها تشبه آهات أخرىء إلا أنها ل العمق: 
لم تصدر إلا عن صدره هو. 

ويؤكد دابن عربي» # عرفانه» أن الحقيقة الكبرى التي تمثل جوهر ماهية الإنسان» 
هي كونه عبد الله. تلك عبودية اضطرار لا تقبل العتق بحال. وهي من باب الحقائق الثابتة دألا 
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ترى العبد حقيقة ثبوته وتمكنه إنما هو 2# العبودة:'". ويلتقي الإنسان بكل المخلوقات على 
مستوى حقيقة العبودية الجامعة لكل ما عدا الله تعالى» حيث يميل «ابن عربي؛ إلى الموازاة 
بين عالم الريوبية وعالم العبودية. فيجعل من كل ما سوى الله عبداً سواء علم هذا أو لم 
يعلم. العبودية على هذا المستوى» حقيقة وجوهر يؤسس تميز الكينونة الممكنة عن الله 
الواجب. 

والحقيقة أن العبودية على هذا المستوى الأول ليست أكثر من حقيقة يمحكن أن يقع 
التفافل عنها أو تجاهلها عمداًء أو نسيانها. إنها مثل إنسانية الإنسان؛ تكشف عن وجوده 
ولكنها لا تملك أن توجه بذاتها وجود هذا الموجود هذه الوجهة أو تلك. إن العبودية يقرر «ابن 
عربي»؛ تصبح دربا وطريقاً عندما تصبح انتماء واعيا إلى الله الحق» وشعوراً مستمراً به 
يتجذر غ2 أعماق الذات» إذ هو صانع هذه الأعماق ومهندسها. إذ ذاك تصبح العبادة توحيداً 
معرفيا ووجدانياً للوجود, بعد أن كانت 2# مرحلة أولى علامة على وحدة الموجود الممكن 2 
كل قتوعاته وأشكاله. 

وبما أن المشروع التوحيدي للوجود على كل المستويات» هو مشروع عبادي بالتأكيد , 
فاه اليب قن لمكن الت عن الادة مكضواكر تنوك مقفةه يل ابض كر اسم 
وتوجهات مرسومة بدقة. إن العبادة هي التوجه ‏ حد ذاته؛ وهي كل الدرب يبنيه العابد سعياً 
إلى ريه. لا بل إن العايد ما هو 4 النهاية إلا مشروعه الذي قدم» أي أنه ليس سوى عبادته. هنا 
توحيد صميم بين العابد والعبادة» وما ذاك إلا أن معادلة الحكائن الوجودية والمعرفية لن تتجاوز 
بحال آفاق عبادته. إنه من نافل القول إن العبودية كحقيقة للذات» لا تقدم شيئاً مذكورا. 
ولذلك فإن لحظة تأسيس للعبودية 4 مشروع العيادة أي لحظة انكشاف للحقيقة؛: تصبح 
بداية انطلاق ضرورية. هنا ينبعث مشروع إرادة العبودية أو بتعبير «ابن عربي» الرضا بالعبودية, 
لكي يجلي كل أبعاد الكائن الإنساني 4 خصوصيات مساره الوجودي العبد؛» ولكن 
الواعي. 

والواقع أتنا سوف لن نحصر الحديث عن العيادة من حيث إنها عاطفة ودور بك قصل 
واحدء وذلك لأنتا لاحظنا إلى أي مدى يعتبر «ابن عربي:- ولعل أغلب الصوفية الكبار يلتقون 
معه 4 هذا الاتجامء آن كل حركة من حركات الصوي»؛ وكل سكنة من سكناتة: هي 
من معنى ماء عيادة مخصوصة:؛ وبذلك يتوسع معنى العبادة لكي يستوعب كل مشروع بناء 
الإنسان. 
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إن ما سنفعله بالضبط ونحن نحاول أن نتفذ إلى معنى إنسانية الإنسان عند «ابن 
عربي؛ أن ننطلق من الجذور الأولى التي يتخلق فيها مشروع الإنسان المريد: الذي يطمح 
إلى أن يكون # النهاية كاملاً. ولعلنا نسارع إلى التأكيد بأننا سنكون مع الكشف 
الأعمق لمعنى العبادة لحظة انكشاف سر الكمال أمام أعيننا. ولكن قبل ذلك هناك 
بداية: يقول «محيي الدين بن عربي»: «فشهود الإنسان نفسه. شهود الحق إياه»"". فهو 
يوحد هنا بين بداية اكتشاف الذات وبداية ظهور الحق فيها كشاهد عليها. يوضح ذلك 
فوله من جديد «فهو (الحق) الشهيد على كل مشهود بحسب ما تقتضيه حقيقة ذلك 
المشهود»). 

ويفسر لنا هذا القول بعمق نقطة البداية لل عبادة العابد التي يراها «ابن عربي» 
+ مور اتحق يذ انكانة الشيروظ بانطلاقه إلى" الأقتراب مق ذاكة. ولو مجكاوزنا منطى 
الفصل بين الإنسان والحق؛ لكان معنى فول «ابن عربي» أن الإنسان إذا يشهد نفسهء 
يتحول هو ف ذاته وك الوقت نفسه إلى حق أي إلى كينونة مشهودة شهوداً حقيقيا 
مك قتف عرق عاذ هنا عن جقاتقينا لو كبهودا وسجدا مقوجا «وتتكن الشافن دوقو 
الحق» ليس خارجا عن الذات» إنه نفس الذات التي تشهد نفسها بمقدار ما فيها من 
حق. أي أنها بمقدار ما تظهر كما هي: بمقدار ما تكون هي حقا. هنا توحيد بين 
الشرط والعلامة. فالشرط الأساسي لمعرفة الإنسان نفسه هو الحقء. ولكن ظهور 
الإنسان نفسه كما هوء هو العلامة على حضور الحق فيه. وكأن الحق هنا يمثل 
يالضبط دور المرآة» تظهر الذات فيها على ما هي عليه. وكلما اقتربت منها. كان 
ظهورها أتم وأكمل. 

ويمكن أن نستشف من هذه العلاقة الجدلية بين الذات والحق» الجدل الأصلي 
الذي يحكم منصطق العبادة عند «ابن عربي». فالعبادة أساساًء هي عملية انكشاف للذات 
4 مرآة الحق؛ وهي تنطلق من غرية مفترضة للذات عن الحقء أو بالأحرى من حالة عماء 
توق فيا التؤاهتغييا مطويا وكمقن او قاات اخكهنةه النذات انرا :تواحية ظاهوية 
فكون ابعادها وغلة سني كن اندقف ع صكن سر حذي ا ومذا تتضعت وه بالفمل المعكى العسيق 
والقيمة الكبرى التي تتأسس على الاعتراف بوجود الحق على مستوى حياة الإنسان. إن 
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الإنسان من حيث هو هوية لا مفهومة قبلياء يحتاج لكي يعرف نفسه إلى الحق» إلى 
المجالي التي تكشف له عن أبعاد كيانه الظاهرة والخفية. تماماً كما أنه قد احتاج 2 
ظهوره من حالة العدم إلى الوجودء إلى الله تعالى الذي أوجده بكلمة دكن فالله 
يوجدناء والحق يكثشفنا » ونحن ث حالة الوجود فقط لسنا سوى هويات # العماء 
الكلي؛ هيولى العالم الذي تستوي فيه فعالية عالم الإمكان. فأن نكون نحن حقيقة : 
لا يد من تجاوز هذا العماء الذي يمكن أن نشبهه بحالة الاأمكان: إلى مرحلة الظهور 
وال لآافكون إلا واتكلى والجلى بالنسية لكل شوواعيف وابنغرني» هو الحق #غالتور 
الحفول :ف الليكق هنا متو الا وسو الجن" فل التروركاس: ‏ الكنن والأنسان 
شيل 1101 ورككقننره عبر الإمنان موسوذه مشلذة أ أنه كنم صبيف ين الغار وكين 
على ونظع المتكن فتسيئة: تنناما كي دمل أخنفة الشميق عنما تتكين عدن سشطه 
القمر؟ 

إن «ابن عربي» يبدو هنا عزوفاً شديد العزوف عن توضيح مثل هذه العلائق» يل 
لعله كان يقصد إلى إعطاء أكثر من صورة لاتصال الممكن - الإنسان - بالنور أو 
بالحق» إيماناً منه بأن لله طرائق بعدد أنفاس الخلائق؛ وأيضاً لتأكده من أن الحق 
لها يتجلى لشخص واحد يش لحظتين بنفس الوجه. إن الحق هو الحياة وهو فوة الوجود. 
وبمقدار ما نكون 4 الحق بل بمقدار ما ننكون حقأ نكن. ومعنى أن نكون كما 
يتجلى لنا عن طريق ابن عريي»» أن يتجلى لنا النور. ولكن المرحلة الأخيرة المطلوبة هي 
أن تصبح نحن نوراً » وأن تتجاوز الذات مواجهة الحق الظاهرية لكي تصبح همي الحق 
باطنياً وهذه التجربة 4 الانكشاف هي عند ابن عربي التجرية الأساسية 2# العبادة. 
فالعبادة همي انكشاف الذات الأصيلة؛ وظهور المفهوم الأساسي الحقيقي للانسان 2 
مجلى الحق. أي ظهور الذات الإنسانية الحق بما هي ذات عبد أبداء تتصف بالذل الأبدي 
الذي تستحقه لذاتها. 

أما العبودية» فهي عين الذات: ولكن الذات نفسها أسيرة العدم ورهينة الإمكان. 
وليس لبا من باب للظهور إلا الاقتراب من المظهرء من المجلى الذي يسميه «ابن عريي» المرآة» 


وليك مرات آخرى الأرض الإلهية. 
1- الفتوحات المكية: 276/3. 
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حينئن يتحقق معنى وشرط العبادة التي لا يقوم بها إلا دمن يسكن الأرض الإلبية 
الوأسعة التي تسع الحدوث والقدم. فتلك أرض الله ب سكن فري] تحقق بفيناد ة الله وأضافه 
الحق إليه فال تعالى : 
يأعباديالذينَ ا منوا إن مرضي وآسعة وياد ل ون" 


يمعنى فيها». 


ويشير «ابن عربي» إلى أنه قد انتقل إلى أرض الله هذه عابداً الله فيها: «ولي مد 
عبدت الله فيهاء من سنة تسعين وخمسمئة. وأنا اليوم ب سنة خمس وثلاثين وستمئة»3. 
ويبدو من كلامه أنه يقصد بالآرض الإلبية مرتبة الإمكان الحقيقي: والدرجة الحقيقية 
للممكن على المستوى الوجودي الذي هو أساسا مرتبة برزخية بين الوجود والعدم, 
وقابلة للحدوث والقدم على اختلاف 4 كيفية الحدوث وي معنى القدم كما سنرى هذا 
ونحن نتناول معنى الوجود الحق»؛ على أنه يمكن أن ننظر إلى الأرض الإلبية على أنها 
هي دائرة النور الإلبي الذي يكشف حقيقة كل موجود. واعتباراً إلى أن الإنسان هو 
الأنموذج الأصفى لعالم الإمكان: الذي هو أصلا عالم معدوم أي لا وجود له إلا 
كبرتبة معقولة » فإن ديقول الأزسن الإتزية» غلامة على الرضا بالشروع سن سترالنات 
التي يسترها العدم: وعدمها كينونتها الممكنة: اللا الذئ ها اندر إلا 
لأن الملمكن حال بينه وبين الظهور فيه بدعوى الكيان المتميزهفما استتر (الحق)عنك إلا 
بك. فأنت عين ستره عليك فلو رأيت باطنك رأيته»”'. ولكن كيف ترى باطنك5 ليس من 
سبيل لذلك إلا أن تنخرط بالكلية 2# عبادة الحق. ومعنى عيادة الحق. استحضاره بكل 
العكيان #هالحق مع لين علن شوو ما هو الشه مخ الخق 0007 بحي الكو مشروف 
يبعث الجدل بذ صلب الكينونة» ويوثّر تقابل الوجود والعدم فيها إلى الدرجة القصوى, 
فإما وجود واما عدم. وأمام ضرورة الحسم يتأكد الانتماء» فينتمي العابد إلى الحق 
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راجيا أن يحقق غاية الأمر الإلبي فيه «فإن غاية الأمر الإلبي؛ أن يكون الحق مع العبد 
وبصرهء بل جميع قواه»'". إن العبادة حينئنر,» هي تحقيق النسبة الأصيلة للانسان» والتي 
هي نسبته إلى ربه © مسار شامل يسميه الصوفية؛ مسار التحقق بالحق. ويقرق «ابن 
عربي» بين العبودة وبين مجرد العبودية. 

زفإن كلك وهنا العودةة كلد ] نسنة الححك اتن اللدلة ا :نمويه كان أنسست ا تمه 
فتلك العبودية. فالعبودة أتم حتى لا يحكم عليه مقام السوا»". ويين نسبة العيد إلى نفسه 
ونسبته إلى اللّه ما بين العبودية والعبادة من مراتب ومن درجات تقتضي من الإنسان أن 
يسلم وجهه للّه عابدا إدا أراد أن يكون من أهل الطريق. والعبادة كما يجليها «ابن عربي» 
أيضأً هي معرفة شرط الوجود. فأن تكون» شرطه أن تعرف ربك؛ لآن ريك هو المكون لك 
وهو المظهر لذاتك. ولكي تعرف ربكء: قلا بد من أن تعرف ذاتك«فمن عرف نفسه عرف 


1- الفتوحات المكية: 356/3. 

2- يظهر أن التفريق بين مراتب العبادة والعبودية والعبودة كان متواتراً منذ وقت مبكر في الأوساط 
الصوفية. من ذلك أن القشيري ينقل في الرسالة عن أبي علي الدقاق قَولِه: «العبودية اتم من العبادة 
فأولاً عبادة. شم عبودية ثم عبودة فالعبادة للعوام من المؤمنين. والعبودية للخواص. والعبودة لخاص 
الخاص وسمعته يقول العبادة لمن له علم اليقين. والعبودية لمن له عين اليقين؛ والعبودة لمن له حق 
اليقين وسمعته يقول: العبادة لأصحاب المجاهدات,. والعبودية لأرباب المكابدات والعبودة صفة اهل 
المشاهدات فمن لم يدخر عنه نفسه. فهو صاحب عبادة ومن لم يضن علي يقلبه فهو صاحب عبودية. 
ومن لم يبخل عليه بروحه فهو صاحب عبودة» انظر : القشيري: الرسالة القشيرية في علم التصوفه 
بيروت. دار الكتاب العربي. د. نت ص 91. 

- وينقل الكاشاني التعريف التالي للعبودة: يقول: العبودة «لخاصة الخاصة.؛ الذين شهدوا نفوسهم قائمة به 
في عبودتهم. فهم يعيدون في مقام أحدية الفرق والجمع. 

انظر : اصطلاحات الصوفية. ص 72. 

ونجد التعريف نفسه تقريباً في معجم مصطاحات الصوقية لعبد المنعم الحفني: «قالعبادة 
محلها البدن. وهي إقامة الأمر. والعبودية محلهاالروح. وهي الرضاء بالحكم. والعبودة 
محلها السرة. 

(بيروت: دار المسيرة ط1 1980. ص 182). 

وواضح ان هذا النرتيب لمدارج العبادة والذي يجعل من العبودة آخر مراتب الوصل بالله. يتفق تماما مع 
إيمان الصوفية وتأكيدهم المتواصل ان عبادتهم لله هي عبادة خاصة الخاصة وصفوة الخيرة؛ اي 
عيودة 

3 الفتوحات المكية: 128/2. 
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ربه»'". كما يؤكد الأثر الشهير 4 أوساط الصوفية والذي يصر «ابن عربي» وكثير من 
العرفانيين على أنه حديث نبوي. 

والواقع أن عرفان «ابن عربي»» وفلسقته ش الإنسان مبنية بشكل عميق على تمثل 
أبعاد هذا الأثر. إن الإنسان الكامل الذي هو خلاصة نظرية «محيي الدين» 2 الإنسان: هو اث 
أصح تعاريفه أعرف الناس يريه. ويهذاء فإن مسار العبادة هو أولاً وبالذات مسار كحشف 
وتحقيق أي عرفان. و «أبن عربيه: هو من القلة النادرة من الصوفية الكبار الذين انحازوا فعلاً 
إلى تأكيد البعد المعريك للطريقء والى الإصرار على أن المقصد الأسنى هو تحصيل المفهوم. 
فلم يكن 2# مؤلفاته ميالاً إلى تعظيم دور المجاهدة بما هي منهج عملي ف الزهدء واهتم 
أكثر بالأبعاد المعرفية على أنها الشروط الأكثر أهمية لتأسيس عرفان العارف. ثم إن هذه 
المقولة الصوفية # التوحيد بين معرفة الذات ومعرفة اللّه. هي بصرف النظر عن أصلها 
«الأفلوطيني» كما يرى البعضء أو عن صحتها كحديث مرويء إبداع صوي مهم على 
مستوى عقيدة التوحيد. فالتوحيد عند القوم والذين يصرون على تلقيب أنفسهم «بأهل الحق؛؛ 
هو رؤية وحدة الحق التي تضم كل دائرة الوجود بدءاً من الخالق وانتهاءً بالمخلوق. ولبذا 
الإيمان أهمية كبرى د النظر إلى الوجود ككل وإلى الإنسان بصفة خاصة. 

فالإنسان عبد الحقء ليس كينونة مهمشة ب داثرة الوجود كما يزعم العديد من دارسى 
التصوف. إنه مظهر الحق ومجلاه. وهو المخلوق الأهم إن لم نقل الأوحدء المكلف بقلب معادلة 
الوجود إلى نظرية عرفان؛ أي إلى وجود ثان هو المشروع الذي تنجزه العبادة» وهو أيضاً الإبداع 
الأنيناق الكتام نه لوجر الكل السو وسذاء نسي التحلوق الإنمنانن حكيايا لازنا لتماء 
الوجود الحق إذ من دونه لا انكشاف لبذا الوجود بل وأكثر من هذا ء أن «ابن عربي» لا ينظر إلى 


1- الفتوحات المكية: 101/3 «من عرف نفسه عرف ربهه؛ قال ابن تيمية موضوع. وقال النووي قبله: اليس 
بثابت». وقال ابو المظفر ابن السمعائي في القواطع: انه لا عرف مركو وإئنما يحكى عن يحيى بين 
معاذ الرازي يعني من قوله وقال ابن الغرس بعد أن نقل عن النووي إنه ليس بثابت. قال: ولكن كنتب 
الصوفية مشحونة به يسوقونه مساق الحديث كالشيخ «محيي الدين بن عربي» وغيره قال وذكر لنا 
شيخنا الشيخ حجازي الواعظ شارح الجامع الصغير للسيوطي بان الشيخ محيي الدين بن عربي معدود 
من الحفاظ وذكر بعض الأصحاب ان الشيخ محيي الدين قال: «هذا الحديث وإن لم يصح من طريق 
الرواية فقد صح عندنا من طريق الكشفه «وللحافظ السيوطي فيه تأليف لطيف سماه القول الأشبه في 
حديث من عرف نفسه فقد عرف ريه وقال النجم. قلت: وقع في ادب الدين والدنيا للماوردي عن 
عانشة سثل النبي 5 من أعرف التاس بريه؟ قال أعرفهم بتقسه 

(العجلوني: كشف الخقاء 344-343/2). 
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المرتبة الإنسانية كمرتبة منفصلة عن لب الوجود. إن الإنسانية هي الجزء الثاني الأكيد الذي به 
تصبح الحقيقة وعياً وتتجلى مرآة الوجود الصدئة. وإيمانا بأنه لا بد للحق من أن يكون هو 
الحاكم على كل شيء أي أن يظهر #2 كل شيء: فإن عالم الإمكان حينئنر. مطالب بالخضوع 
الأكيد لسلطة الحق» لا بل لا بد له من هذا الخضوع ليكتسب خاصية الوجود. 

فالوجود كلمة حق ولا يدخله إلا الحق» وما سواه هو العدم. وعلى هذا الأساس يتبين 
لنا أن هذه الصيغة التوحيدية التي طبعت تصور الوجود لدى الصوفية والتي هي من جوهر 
عرفان العارف قد خفيت على عديد الدارسين: فانتقدوا الصوفية بأنهم نظروا إلى الله ونسوا 
الإنسان: وتأوهوا حباً لله بينما أهدروا قيمة الإنسان؛ واضطهدوا الكيان عبر سلسلة 
الكوابت وأنماط العذاب والتحريم التي تفننوا 4 اختلاقها. ويتبين لنا أن الحقيقة خلاف ذلك 
عند الغالبية العظمى من العارفين المستنيرين لا من أدعياء الولاية. فإن العرفان الصوئح عندما 
كان ورخصر مني الالوسية ضاق نحي عر تقظة حالشديى ننه فك لاقنات: وال نكن مضي 
4 الله وكل اقتراب منه قصد الفناء» إنما كان لأجل البقاء؛ بقاء الإنسان وخروجه من أسر 
الحصر وفساد الكيان. فالإنسان هو المقصودء وهو الكنز المطلوب وهو وهذا لا ينكر؛ 
الإنسان الكامل الذي يجد كل أبعاده العظيمة لدى الصوفية الذين آمنوا به فكانت تجاريهم 
تصديقاً لبذا الإيمان: وإعلاناً لبراءة الكينونة من ظلمة العدم؛ ودفعا إلى إنسانية تكتسب 
أروع خصائص الحق: الوجود والخلود. 

هحكذا يتبين لنا الدور المركزي للذات الإلبية 2 إغناء التجرية الصوفية بل 2 
تأسيسها. إن الحياة عند الصوفية مهما اختلفت مشاربهم» ليست إلا وقوفاً أمام الله وتملياً 
لأبعاد هذه الحقيقة على مستوى الوجود العام والوجود الفردي. أما «ابن عربي»» فإنه أعلن 
صراحة:؛ أن الحق هو المفتاح وهو كلمة السر لفتح مغاليق العالم الإنساني. إن انحشاف 
الإنسان أمام ذاته مشروط بشرط واحد : أن يظهر الحق فيه. وعليه» فإن الإنسان هو مرة 
واحدة وإلى الأبدء عبد الحق: لا تنبئ ذاته إلا عن هذه الحقيقة. وإن أي انكشاف يخالف هذه 
المعرقة الخالدة؛ هو وهم وإنكار لا طائل من ورائه. إن الإنسان حيتكن هو العبد أبداً؛ تلك 
حقيقة تعلنها كل ذرة ْ كيانه؛ وهو عبد الحق»: ذلك مشروع الكمال والشرط الأكيد 
للخروج من عبودية الاضطرار إلى عبودة الاختيار. 

ذلك هو الجانب المعرريك 2 تجرية العبادة عند «دابن عربي»» وتلك همي كمقولة 
وكنظرية: غير أنها لا تنكتمل إلا أن تصبح تجربية ولا تتم إلا أن تنقلب إلى علاقة حية. 
فالعلاقة مع الله ليست قانونا يفرض إنها اختيارء وهي تجربة وجدانية يحياها العارف فتفصله 
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عوك كان وققدف يعي أ عناق وجداتدرهتاف تمفح المكرفه كنمو ببوالعلاقة مشارسة حسف 
نكرس الوضال ولي الأفضال: زيوك ”ابن ارين أن الحبودية بكوعطي وعد افى اف رذلة 
محنطنة خائضية»«ذافية للنيدالا يكلف العيد القياء هبون غانها ين ذاه" ويشير إلى أن 
«العبد معناه الذليل. يقال أرض معيدة أي مذللة»0. فالذلة على هذا الأساسء هي الشعور 
الأصلي للعبد » وهي الحقيقة التي لا تنكر. 

وياعتبارها حقيقة» فإنها ليست مجرد شعور واع بذاته؛ بل هي طبيعة ظاهرة 4 صلب 
الماهية و كيفية تكوين وظهور الذات. فكل جزء من الإنسان وكل ناحية من كيانه 
تكشف عن ذلته. وليس من معنى لذلك حينئنء إلا أن تصبح الذلة بمعنى المحدودية والوقوع 
تحت القهر. إن الإنسان هو مجموعة فعاليات سواء على المستوى الجسمي أو المعرك؛ وهذه 
القفاليات تمعد إلى آطاقها المطلوية ولكن اننا التهاقية فلى اذا توعة المفرفة لنى الاتسنات 
لوجدنا أن هذا الكائن يهفو إلى تحصيل المعارف بشكل مطلق. وهو ك الحقيقة يتلهف شوقاً 
إلى معرفة لا نهائية ولكنه لا يملك وهو يلحظ نهايات مجهوده وحدود إدراكه: إلا أن يعلن 
الحسرة العميقة والحنزن الكبيز على اسصالة هنذا الطلب ومكنا كن أنواع القعاليات 
الإنسانية المعرفية أو العملية» محدودة بحدود فانونهاء وفانونها تهائيتها. وكل نهائية ذلة. 
فالنات الإنسانية مبنية على ذلة أصلية ومؤسسة على رضوخ حقيقي لا شك فيه. وليس التمرد 
الذي قد يعلنه الإنسان على نهاياته 2 أي مجالء إلا دليلاً على عبوديته الواضحة وبرهاناً على 
ذلته التي ما منها مناص. وإلا فهل يتمرد الحر أصلا؟ 

والوعي بالمحدودية وتيقن الوقوع تحت القهر الإلبي والذي تكشف عنه بنية الكائن 
كهنا انتلفنا هو تقظة النوانة 3ك مغفرفة اللدى علؤوة غلنى اتفنه بسن زانه يتبكل عرف 
حقيقية وواعية بالذات. فإن المحدودية توجه بداتها إلى إدراك المحدد. وإن العجز ليوحي بنقفسه 
إلى ضرورة وجود المعجز وكذلك الذلة تشير إلى هيمنة المذل. ولنقل أيضاً أن كل نهاية فيناء 
تعلمن عن لا نهاية توجد خارجنا تستوعبنا وتضفط على آفافنا فتحصرها 2# أسر البدايات 
والنهايات الرهيب. 

وعلى هذا الأساسء فإن 4# تأكيد :ابن عريبي» على أن من عرف نفسه عرف ربه» 
إصرار على أن النقطة الأولى ْ الوجود هي نقطة واحدة. وباعتبارها ذاك: فإنها لا تؤدي إلى 


1- الفتوحات المكية 224/3. 
32 ندم: 2 
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وعي أحادي بل إلى وعني توحيدي. إن الذلة هي بؤرة الشعور ومؤسسهء وهي مفجر الوعي 
بالذات بشرط أن تبقى حقيقة ومسلمة معطاة» بل أن تتنزل 2 دائرة الوجدان: أي تصبح وعيا 
إنسانياء بعد أن كانت فعلا إلبياً تكوينياً. وباعتبار نائية الكشف التي تحصل للإنسان: 
حيث يعرف ربه 4 اللحظة التي يكشف فيها ذاته. فإن عمق الوجدان الإنساني مؤسس على 
جدل هو جدل الحق - الخلق. وإن أقصى نقطة 4 ماهية الإنسان والتي هي أيضاً أمّ حقائقه: 
كونه عبد الحق. فالعبودية ليست سوى نسبة لاا معنى لبا من دون وجود المعبود ولا يمحكن 
امستشكارها نقير ملا قتدجية نيد! العيود. 

وعليه فإننا يمكن أن نستنتج أن الإنسان حسب «ابن عربي» هو كينونة أمام اللّهء وهو 
وجود من الله وبالله وي الله. وهذا التأسيس الذي يجعل من جوهر الكيان الإنساني حركة 
وجدلاء أي هوية ذات وجهين» وجه عبدي ووجه حقي هما 2 التأويل المعريي وجه واحدء هو 
العبد الحق» هو المعنى المقصود بالفطرة الإنسانية. فالله هو قفطرة كل مفطور. «فما قطرهم 
إلا عليه ولا فطرهم إلا به. فيه تميزت الأشياء وانفصلت وتعينت. والأشياء .4 ظهورها الإلبي 
لا شيء. فالوجود وجوده» والعبيد عبيده. فهم العييد من حيث أعيانهم: وهم الحق من حيث 
وجودهم. فما تميز وجودهم من أعيانهم إلا بالفطرة التي فصلت بين العين ووجودهاء»"". وقد 
يبدو للبعض أن بين العين ووجودها مسافة فاصلة: أما «ابن عربي» فهو يوحد بين الأمرين 
ويعتبرأن هذه المسافة هي مسافة الوعي يوحدة الظاهر والمظاهر. فالأعيان والوجود تصبح عبر 
الوعي الصالي الذي هو وعي العارف العابد: وجود الأعيان. ووجود الأعيان هو تحققها بالوجود 
الكلى الذي لا يختلف معناه وأن تمايزت نسبه ومكرناته. 

ويبدو أن «ابن عربي» يميل إلى الاعتراف بأن الشعور بالذل هو الشعور الأصفى؛ وأن 
هذه الحالة هي أصدق حالات الشعور بالذات ولذلك فهو يؤكد دائماً أن العبد العارف» هو 
الذي يستشعر ذله ولا يكترث إلى مشاعر العزة يقول مترنما: 

أناعبد والن بالعبد أولى لا أراني للعز بالحق أهلاة 

فالشعور بالذل هو الشعور الإنساني الأصيل: وهو مصدر سعادة الإنسان إذا آمنا أنه 
لا سعادة تعدل سعادة اكتشاف الذات. 

وإذا كان عامة الوجوديين المتأخرين يصرون على أن القلق هو الشعور الإنساني من 
الطراز الأول. وهو علامة الشعور الصادق بالذات ودليل على الالتصاق بها. فإن «ابن عربي» إذ 
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يصر على أن الشعور الأصلي للمخلوق هو شعوره بالذل يكشف بالفعل عن المعنى الحقيقي 
للعبودية. فالعبودية بحسب «ابن عريبي» ؛ هي الشعور بالانحصار والقفهر تحت سلطة القاهر. 
فكل مقهور عبد . وكل قاهر رب 2 وجدان من آمن بقاهريته وسلطته التى لا ترد. هنا 
ينفجر مبدأ العبودية وينكشف سرها الأخفى. إن العبودية هي قهر الريوبية» أو هي حركة 
اختيار الرب. إن الإتسان عبد ويكفي دليلاً على عبوديته تميز مرتبته ب الوجود أي ظهور 
إنسانيته بما هي مرتبة وخصوصية كونية. وهو .يذ كل أطواره يعبر عن عبوديته. غير أن هذا 
الفعبيريخظلف من إنشان إلى آنخر بحسب تخلي دزجة العبودية وانكشاف خمائقها: 

فكلما كان وعينا بالعبودية أكبرء كان معبودنا أكبرء لأن العبودية ما هي 2 
جوهرها إلا ظهور المعبود. فهو الذي يعطي عبودية العبد ووجوده. هو الذي يحددها ويفضحها. 
ولذلك فإن «ابن عربي» يعتبر أن تحقق الإنسان بإنسانيته؛ هو عين تحققه بعبوديته. وباعتبار أن 
الوعي بالعبودية مراتب بحسب الوعي ودرجة العرفان» فإن الإنسان الكامل هو العبد الكامل 
أو العيد المحض كما يؤكد ذلك «ابن عربي». 

وإذا ما سايرنا ابن تيمية 2 تأكيده على أن من لم يعبد الله فسيعيد غيروا". فإننا 
ندرك حينئن أن العيودية يدر ما هي اضطرار من جهة؛ فهي اختيار من جهة أخرى. إنها 
اضطرار إلى المعبود ولكنها أيضا اختيار لبذا المعبود. فالعبودية كفعالية وكشهور: هي 
حميمة فاهرة تتجاوز وعي الإنسان لكي تكون جوهر بنيته ووجوده ولكن الشهور يها 
وممارستها يختلف. فكل ينصب معبوده: ومعبود العيد بحسب معرفته كما يؤحد «ابن 
عربي؛ وكما سيأتينا 2 عنصر لاحق. حيتئن : فلا بد لنا أن نلاحظ أن خصوصية تجرية 
العبودية ليست 2# العبدء بل هي نابعة من طبيعة المعبود. إن المعيود هو الذي يصنع العبد ويحدد 
له آفافه ونهاياته رغم أن العيد هو الذي ينصب معبوده؛ وبعبارة أخرى إن المعرفة هي التي 
تستوعب الوجود رغم أن هذا الوجود قبليء أي أنه هو شرط المعرفة وعلامة إمكانها. وإذا 
كان الأمر كذلك: فإن النظام المعر4 التالي يصيح من أساسيات إيديولوجيا الكينونة عند 
«ابن عربي»: 

الإنسان عبد بالضرورة على مستوى الوجود. 

العبودية على المستوى المعربك انتماء إلى معبود خاص هو المحدد لتهايات العبد. أي 
الأقاقه وحغ اكه تطاي نكن الود هما »كلما اكتريةا فين الإنافة الحقة 
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وغل اشاس من هذا القع الكامن: يفل بناواتن غرمن اك :العقاعة الأخيرة وا هته 
هذا الإظانة:والقى :تحتل بيذ القول: إن اتعيد الخق» هو عبد الحق. ؤهذا الأنتماء إلى الحق: 
يسمح بتحقيق فائدتين عظيمتين على الأقل: أولاهما وصل مفهومنا للذات بالحقيقة امتناعا 
عن الوقوع 4 الضلالة. أي تحصيل مفهوم حقيقي للعبودية يمكن من معرفة كينونها 
اقيق ونانوعاة كانس اللكادشون اسن النفاننا فو معدو تمق وطاق لقنا ان 
خيوة المتياهى عدود سودت يكون الأكداء إلى« اتحق تكزر ا نتن الحدون» اغتبارا لكون 
الحق لا حدود له. نهو نف كل شيء إذ هو كل الوجود. ويهذا ترتبط الذات بالوجود فتكون 
من صميم الحق الظاهر فيهء وتحصل حينئن على لقب الذات الموجودة بحقء أو فلنقل الذات 
الوكودة جه 

لقد لاحظنا أن «ابن عربي؛ ليس بعيدا عن الاقتناع بأن العابد ينصب معبوده. ولعلنا أن 
عع ين ذراك امون موه جان العادس بنك متمووةكالك يني افا زو دوا ايان 
اميطافام وحية ردي نل دوست الواكمية إبضاة تق متخمون قا أمنا #تعفا م وشل ىهنا الأتمالين 
فإن «ابن عربي» يؤسس تصور علاقة العابد بالمعبود على أنها منظومة كاملة ‏ الحب المتيادل 

فالمعبود هو الذي يمنح العابد كيانه الذي يحبه ويقدسه إلى حد البوس. والعايد هو 
الذي يصدق صحة ريوبية المعبود؛ ويعلن كبرياءه وعلوه. فكل واحد متهما مرأة للآخر 
يكشفه ويعري أبعاده فينيعث الحب حينئن فياضا قويا إذ ليس هو إلا لذة الالكشاف عبر 
الآخر. ذلك .# الحقيقة ؛ سر العشق الذي تجسده رمزية التهرية المتبادلة التي تتم بين الذكر 
والأنثى من كل شيء فيكشف الذكر أنونة الأنثى وتعري الأنثى فحولة الذكر. 

إننا نحب من يسمح لنا بالكشف عن ذواتنا » ونعشق من يتيح لنا رؤية صورتنا على وجه 
الوكيران» كاذاتم] كان كممونها التحق عالق دض موري حك نه ولا دمت وول مشورضا نكن 
فظاق افدن قزق غيود د الطلفة بوك رك السو الطلق هو عزلانة على مظلى الزيويية: 
«فإن الوصف الأخص منك إذا تحققت به وانفردت ودخلت به على الحق» لم يقابلك إلا بالنعت 
الأخص به الذي لا قدم لك فيه. وإذا جئت بالنعت المشترك تجلى لك بالنعت المشترك!". 

والصيفة العملية التي ينتجها هذا القول حينئن» هي قولنا: اعبد الله حقاء تر الله حقاء 
فتكون عبداً حقاً. واعتباراً إلى أن معانقة الكيان ب معادلة الكون: هي غاية الإنسان: فإنه 
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دما أحب أحد غير خالقه»: ولكنه احتجب عنه بحب زينب وسماد» وهتد وليلىء والدنيا 
والدرهم» والجاه. وكل محبوب ك العالم»'". 

إن الإنسان ليهمو إلى الاندماج © ذاته بالكامل: ويرغب رغية أكيدة ب أن يكحون 
الإشداق التكامل: وهة الاين مجحكة عتتكدانى عريى)»«إنةاعوظ وترم هيا كانار تخالق 
كاملء يستغرق الذات بذ كماله: يقابلها بكمال ريوبيته» فيقابله منها كمال عبوديتها. يقول 
«ابن عربي»: «واعلم أنه لا يستفرق الحب المحب كله., إلا إذا كان محبويه الحق تعالى»". 

وَمَكذا يدق اتخن» عهها لأنتتهتى::وانتماء لا نكو لبها عبرب وهو الطاكة 
الوجدانية التي تحطم أسرار النهايات وتحول الحقيقة إلى انفعال والقناعة إلى رضا. ولكن أي 
وكناة انه" الرقيا مسو والضور الأنعة تسد هداء الالتعتاق بالمعيوة والققاء كيه قاء الأند 
إيماناً بالقدرء قدر العبودية المفروض. وحينئن يسمح الحق بإنفاذ القضاءء قضاء الريوبية 
يضندافا لقؤلة مان : 

(وَقَضى يك كأل ا 5 4 


فانق اتكيف آنذا “وزيك العو ابدا. فا عدن الحشق )وليك سشملة بودن العدى لذ مره 
منه ولا سكينة ترجى له. «فمن سكن باللقاء قلقه فما هو عاشق:". 

ومن الجدير بالملاحظة؛ أن مقولة الحب قد تضخمت لدى «ابن عربي» إلى درجة 
أصبحت معهاء فلسفة كاملة شكلت منطق الإجابة عن بعض أهم الأسئلة المتعلقة بالوجود, - 
وبخاصة على تساؤل لماذا وجد الخلقة ولماذا أظهر الله أعيان العالم5 وهو تساؤل 4 الصميم 
من هموم الميلسوف الوجودي. إن الحب الذي يجمع كل أطراف الوجود : هو الشعور الأقدر 
على ضم الوجود بعضه إلى بعضء وعلى إحدات علاقة الاتصالء والتزاوج لا الانفصال 
والتنافر. وإذا كان من المعلوم لديناء مدى حرص د«ابن عريي؛ على منطق التوحيد الوجودي؛ 
فإنه ليس من المستغرب أن تتجاوز مقولة الحب عتده. أبعاد العشق المعهود لتشكل مبدأ الوجود 
وسر الانكشاف الإلبي. إن الله تعالى مطلق الوجود؛: قد أحب أن يعرف فتنفس: فكان من 
نفسه ظهور العالم. إن كل ذرة من ذرات العالم حينئد تحتوي هذا الحب. وهي لذلك لا تجد 
1- الفتوحات المكية 326/2. 
2 ن م:325/2. 
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- 49 - 


المعنى الأعمق لوجودهاء إلا 2 الحب وبهذا نفهم لماذا أصر «ابن عربي» على القول إن كل 
حركة #ي العالم إنما هي حركة حبية. فمن أحب تحرك لما أحب؛ قليس الوجود إلا محب 
ومجخيوب. 

ومهما يكن الأمرء فإتنا لا بد أن نشير إلى أن الصوفية قد أبدعوا حقا وهم يؤكدون 
على أن العلاقة الحقيقية باللّه إنما تترسخ عبر الوجدان لا عبر العقل» وأن المعرفة الحقيقية به 
إنها همل عدرما تهية الاتعتنا عق هيه ويذلك كاتوا كارا ليذا"النياق الإنسانن 
الممتد عير التاريخ؛ والذي يرى أن ممارسة الإنسانية» إنما تتمثل © أن نتفاعل مع كل شيء 
عبر الوجدان. ولقد أصبح الوجود الإلبي © المنظور الصوك؛ هو القاعدة المركزية التي تحدد 
معنى الوجود ككل ومعنى الوجود الإنساني خاصة. إن الإنسان هو وجود تلقاء الله هذا ما 
أكده دابن عربي:: وما كشفت عنه قصائد الصوفية وما دلت عليه شطحاتهم أيضا. وإن 
هذا الجدل العميق يين الحق والخلق والذي عبره وحده تتجلى معاني الوجود الحقيقية » هو إرث 
الفلسفات الإيمانية عير العصورء وهو فاعدة وجودية الكائن المؤمنء مهما كان وضعه 
الحضاري والاجتماعي. إننا موجودون لأن وجود الله يكشفنا ويظهرنا. تلك نفس المعاني تقريبا 
التي ترددها فلسفة «كيركيجارد» الذي ينطلق بدوره ك تأسيسه لمنطق الوعي بالذات: من 
الاعتراف بأنه «ليس ثمة من وجود مشروع أو حقيقي إلا تلقاء اللّهه'". لأن الله هذا 
اللا منناهي» هو الذي يكشف نهائيشًا : ويسمح بالتالي بتكشفنا على ذاتنا الداخلية» لأن 
«وعي العلاقة المتتاقضة بين وجودي المتناهي ويين المتعالي: هو الذي يسمح لي بأن أحقق ذاتي 
ل أعنف شدة من انفعالي. وبذلك أحصل على ذاتي الداخلية»7 . 

شالله موجود حي» وليس 5 عرد تؤسسه مقولات المنطق الصوريء فيحكاد 
يستوي معنى وجوده وعدمه باعتباره ذاتا حية» فهو هلا ينكشف للإنسان إلا 4 أعماقه 
الذاتية»'. هنا تتأكد العلاقة » ويصبح الحوار عبادة مفروضة. وإذا كان «ابن عريبي؛ قد 
اختار فعلاً أن تتكون لحظة الذروة 2 شعور العابد بالمعبود» هي لحظة الإحساس العارم بذل 
العبودية الأصيل. و مرتبة ثانية وحد بين العابد والمعيود 2 نظرية العشق والحب المتبادل» فإن 
«كيركيجارد» رغم تأكيده بدوره على فيمة الحب 4 تأكيد هذا الحضور 
1- نقلا عن مطاع صغدي: الحرية والوجود ص 65. 
2- ن. م. ن ص. 
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...... لبي الطاغيء إلا أنه مال إلى الإقرار بأن العاطفة الصحيحة التي تشعر 
الإنسان بعبوديته الأصيلة» تتمثل 4 شهوره بالخطيئة. يقول «زكريا إبراهيم»: «وحينما يقول 
كيركيجارد : إن الوجود هو الشعور بالخطيئة فإنه يعني أن الذات تؤكد نفسها 2 الخطيئة 
باعتبارها موجوداً مستقلاً عن اللّه. ولكنها مع ذلك تشعر بأنها على صلة باللّه بمقتضى ذلك 
الفعل نفسه الذي به انفصلت عن اللّه. وحينما يستولي الشعور بالخطيئة على النفس الآثمة 
التسحقة آماغ اللة+فإنها لا يذ من أن تخد نفسها بإزاء اللهنوجها لوجة 4 

وجدير بالملاحظة أنه 4 حين يتحدث «ابن عربي؛ عن ضرورة انكشاف وضع الإمكان 
على وجه التمامء أي التهائية بما هي علامة العبودية على كل مستويات كينونة 
الكائنء يندفع «كيركيجارد» متأثراً بفكرة الخطيئة المسيحية إلى التأكيد على ضرورة 
ملامسة الباوية لاكتشاف الوجود الأمثل الذي يمثل حينئن كل ما ليس ما نحن فيه. يقول 
«كيركيجارد» ٠:‏ إذني لأهوى الموجة التي تقذف بي إلى أعماق الباوية» فإنها لتقذف بي أيضا 
إلى ما وراء النجوم»" . 

إن الله هو الوجود المطلق» ولكنه ينأى عن أن يكون هوية معروفة على وجه الإطلاق 
إلا إذا قابله الوعي النقيضء أي أن يتوفر محاوره من حيث هو عدم مطلق أيضاً. لذلك فإن 
«الإنسان أمام الله عدم بل أقل من العدم»" . أما «غابريال مارسال» فهو يصر من جهته على أن 
الله لا يمكن معرفته مطلقا إذا استحال إلى مجرد موضوع: «لأن الله هو «الأنت المطلق» الذي 
لا يمكن مطلقا أن يستحيل إلى مجرد موضوع:©. 

وإذ تتأكد العلاقة: ينبني حينئن درب العبادة. ذلك لأن «عبادة اللّه لبي الطريقة الوحيدة 
للتفكير فيه والوجود معه»". وليس من قت العافة اللسعقد مازسال وال أن تحية ف وانااكى 
عن الإيمان باللّه على حد تعبير «مارسال» 4 اللحظة التي أقلع فيها عن محبته»!". 

وبينما يرسم «مارسال» مبدأ الحب الإلبي» يندفع كارل سيبرز «إلى أعماق إشكالية 
الوعي بالذات: محاولاً أن يجيب عن سؤال كيف نكشف ذواقها؟ ويخلص من ذلك إلى 


1- زكريا إبراهيم: الفلسفات الوجودية: ص42. 

2 ن. م: ص43. 
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التأكيد على أنني «أكون نفسي دائما ابتداء من شيء ما لم أخلقه بنفسي.. » ومعنى هذا 
بعبارة أخرى, أن ل وجودي الحقيقي شيئا لا يرجع إلى ذاتي وحدها ؛: بحيث قد يكون 2 
وسهي أن أفول «بأنني قد أعطيت لذاتي بوجه ما من الوجوه. والحق أن حريتي قد منحت لي 
من الخارج فأنا لا أوجد إلا بذلك الآخر «أو ذاك المطلق الذي هو أصل وجودي والذي هو على 
حد تعبير يسيبرز «المتعالي؛ أو المبدأ الأعلى:»". 

ويهذا تصبح تجرية العلاقة بالله» تجربة # التعالي وك تجاوز أبعاد النهائية نحو مطلق 
يبحث عنه الإنسان بكل شوق؛ وعبر عنه بكلمة واحدة فشسماه حرية. 

والواقع أن اللّه لدى «ابن عربي؛ كما لدى كل من «كيركيجارد؛ و «مارسال» 
و «يسبرز»؛ هو حقيقة تجليها العلافة أكثر مما يكشفها العرفان»: وهو «الرب» بما تعنيه 
هده السضة من جو ا صق فعنا :وإشراف على إكنافيها والقتسير وا لحففل:"أتخكر هونا كن والله 
المتعالي الذي لا يمكن لأحد أن يتكشف على ماهيته. والله ب وجودية هؤلاء جميعاًء هو 
«الآخر المطلق الذي يحتوي إنسانيتنا ليحررنا من حدودها لا ليستبقينا أسرى لبا" على حد 
تعبير «وكرستيان شاباني». 

فكل تصور لله حتى ولو انطلق كمبداً # المعرفة» فإنه يؤول عند «ابن عربي»؛ وعند 
الوجوديين المؤمنين إلى علاقة؛ أي إلى عبادة. إننا نلتقي بالله 4 الحياة لا © الفكرء ونقترب 
منه 4 الوجود لا ش المعرفقة؛ تلك أوكد أسرار العبادة الصوفية» وهي لعمري من صميم 
وجودية الموجود المؤمن. ف «اللّه موجود حي ذأتني 4 نظر المؤمن. والله تصور تجريدي 4 نظر 
غير المؤمن»0. كما يستنتج «حسن صعب»: الذي يخلص خ تآمل عميق إلى التأكيد على أن 
العبودية الحقيقية هي حرية ودور «فالعبودية لله وحده تحرر الإنسان من الحدود الطبيعية 
والتاريخية والسياسية. إنها تحرره من كل ما ليس اللّه:". 

وواضح أن تحرر الإنسان من كل ما ليس اللّه» هو تحرر من كل أشكال 
المحدودية والتهاتية التي لا يد أن توفع فيها عبادة كائنات أو قوى نسبية القدرة والفعالية. 
فالله المطلق يكشف عن العبد المطلق. وبذلك يصبح الخلود خاصية الموجودين وتتجاوز 
درجة الإنسان المحدودية إلى الإطلاق. ف «الله حي لا يموت أبدا والإنسان حي لا يموت أبدا. 


1- زكريا |براهيم: الفلسفات الوجودية صر1-70/. 
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والله خلق الإنسان كما خلق كل ما هو كائن. والإنسان يعيد مع الله خلق كل ما هو 
حائن»'!. 

إن الإنسان يعيد بالفعل خلق ما هو كائن وأول ما يعاد خلقه هو كينونته نمفسها 
ووجوده الذي لا بد من إعادة إنتاجه يحيث يصبح وو عا أي هوية وانتماء. إن الإنسان هو 
أولاً وبالذات المكائن الممكن إذ يكتشف اللّه؛ ذلك تعبير «ابن عربي». ولكنه إذ يتعلق بالله 
وينتمي إليهء يصبح العيد. 

ويذلك يؤكد خصوصينه أ عالم الإمكان من حيث هو الممكن الوحيد الواعي 
بإمكانه. فالعبودية كعملاقة ‏ هي تأكيد للإمكان كحمفيقة : ولكن هذا التأكيد يعيد 
صياغة الحقيقة لتصبح إنسانية؛ أي مجهودا وإبداعاً وحرية. والإنسان هو المخلوق الذي يكتشف 
نفسه ككينونة محاصرة برعب العدم كما تعلن الفلسفات الوجودية» ولكنه إذ يؤمن 2 
وجودية البعضء فإنه يؤسس حينئن تجرية التعالي ويدشن مبدأً المفارقة مفارقة ما هو كائن إلى 
ما يكون. تلك على ما نرى أولى ملامح التقاء الصوفية المسلمة بالوجودية المؤمنة باعتبارهما تياراً 
تتحد قناعاته 4 عديد قضايا الوجود» وتلتقي أفهام أصحابه على أن الإنسان هو وجود أمام اللّه 
أولاً وهو وجود بالله ثانياء أي عبد لا بد أن يعشق لكي يفارق ويتعالى ويتحررا". 

ذلك هو الإنسان «عبد الحق» الذي لا يعرف نفسه إلا الحق ولا يدرك ذاته إلا 
كمرتبة ممكنة والذي يعمر أقاصي وجدانه الشعور بالذل أو بالخطيئة: فلا تنجلي فمالياته 
الكونية إلا على ما يرسخ حقيقته العبدية. ولا يملك أمام الحصرء حصر الماهية الممكنة إلا 
الاعتراف بالحق المطلق والتسليم له وعبادته. 

ولكن للوعي بالذات 4 هذه النشأة الإنسانية: مسار آخر ومنطق مغاير. إنه الوعي 
بالإنسان أولاً وبالإنسان آخراًء وتأسيس كينونته ‏ بدء من ذاته. وشطب وجدان العبودية: 
وإعلان الامتلاء بنفس الحرية؛ حينئن نحن بإزاء الإنسانية التي تنفي الألوهية» والتي تبتغي 
التاسيمن وان شكون هري الندانة وميا الحرية لا"بالعبودية. 

فماهي حمقائق هذا الوعي الآخر الذي ينفي الآخرء إلا بم هووعي مشترك أي 
إنساني؛ ويرفض منذ البدء فكرة هوية أولى وماهية معطاة؟ 
قاد من سق ضفي الإنتلاه والأفساف سروت كن تشع النملانين: جد 1981 عن 
2 راجع لهذا الغرض الدراسة القيمة لعبد الرحمن بدوي والتي قارن قيها بين التصوف والوجودية وهي بعتوان: 


65ل 031015 ©60<056621311516,] 06 © 73016 ألناكلار: ©010[أكلا2 3ا 6ل 6# أممعرة: 06 كارأمم ذ5عا 
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د- نفي الألوهية: محاولة في فسخ الماهية الإنسانية : 


طرحت مسألة التأليه والإلحاد نفسها بحدة على الإنسان ‏ كل العصور تقريباً. 
ويبدو أنها لم تكتسب أهميتها من حيث هي موضوع مطروح على بساط التحقيق أي 
الإثبات والنمي على أساس من المعطيات العقلية أو العلمية بل من حيث هي عميدة تنفد 
إلى عمق وجدان الإنسان فتؤوسس الصراع داخلهء وتدفمه بالفعل إلى أن يعاني غاية 
الاضطراب وهو يواجه إرهاب السؤال الذي ينحو تأكيدا إلى إخضاعه لمنطق الكفر أو 
الإيمان. ورغم أن الإنسان يحاول دائما أن يهرب من خطر الضغطء بطرح السؤال أي 
بالشسي إن :عله توهبوعا قاولة اللقل ويظول الكترع الوضوع :له العلنة دان 
يجد فعلا أن السؤال هو الذي يحكمه ويحتويه. و لحظة من اللحظات يهتز كل 
المنطق الذي بناه كسبيل لليقين 4 هذه المسألة لينخرط الوجدان 24 الاستسلام لمطلق 
الفيب؛» أو ك الإنكار والإصرار على الإلحاد. والأمر هنا أشبه ما يكون بغريزة الجنس 
يحاول الإنسان أن يحصرها ش دائرة الموضوع أي الطرف الثاني الخارجي: و4 صميم 
كيانه الداخلي. يشعر أن الجنس فيه وأن الغريزة تتحرك وتطالب لا لأن الآخرء 
مطلوبهاء موجود تقريباء وإنما لأنها هي موجودة. فالسؤال حول الألوهية ما يلبث أن 
يتراجع ليصبح سؤالاً عن الإنسان» هل هو الكائن المتناهي أم اللكائن الذي لا تحصره 
الحدود. وبذلك تظهر قضية العلافة مع الوجود. وكل مبحث ث العلاقة إذا كان أحد 
طرفيه الإنسان: فإنه يتجاوز التساؤل حول الماهية إلى الكيفية. وتنخرط الحقيقة 2 
جدل مع العقيدة قد يؤول إلى الحوار ومد الجسورء وقد ينتهي بالإنكار وإعلان الموقف 
وتأكيد الاستقلالية. 

و دائرة الثقافة الإسلامية نجد التنازع حول فكرة الألوهية بين العقل والوجدان 
قائما. و حين مالت بعض المدارس 4# الفكر الإسلامي إلى دراستها كموضوع:؛ وهؤلاء هم 
المتتكلمون عنوما رغم ما ينيع من اختلفات فَقد حمل الضوقية من الاعتراف بالله أو 
إنكاره عملاً يتصل بالقلب» وموقفاً يؤكده أو ينفيه الوجدان. 

فنحن نجد لدى «ابن عربي» تفريقاً واضحاً بين الرق أو العبودية من حيث هي حقيقة 
الإنسان ومعطى أصلي من دونه لا يتقوم وجوده» وبين العبودية من حيث هي علامة على العلم 
بالحقيقة العبدية وانخراط واع: حر ومسؤول 4 مسار الاعتراف باللّه والإسلام لأحكامه. 
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دليل ذلك عنده أن «العبد الآبق لا يخرجه إباقه عن الرق» وإنما يخرجه عن لوازم العبودية من 
الوقوف بين يدي سيده لامتثال أوامره ومراسمه'". فهو هنا يفرق بين مستويين لمعنى حضور 
الألوهية 2 الإنسان. المستوى الأول: هو مستوى البيمنة الشاملة على كينونة الكائن» هاته 
الكينونة التي لا تتكشف إلا كعبد متناه يذ الوجود أي كحقيقة عبدية. ومعنى ظهور الله 
مكاج 9 "نقخ اوه حضيقية ‏ منظلوو] اسان بكسن زا كني وتخوودة بأو ملف علن الخال 
إنه 4 هذه الحالة مظهر لا غير للمطلق صانع البويات؛ ومحدد الحدود. هذه الحقيقة يمكن 
وصفها بأنها عمياء لا تقبل غيرها بحال. وهي تند عن الموقف وتتجاوز منطق الاعتراف أو 
الرفض. إنها حقيقة فحسب كما أن الإنسان هو إنسان فحسب. 

وواضح أن الإيمان الراسخ باللّه هو الذي حدا ب «ابن عربي» وغيره ممن وقفوا هذا الموقف 
إلى تأكيد التوحيد النهائي واللا مشروط بين معنى وجود الإنسان وحقيقة وجود الرب. فلا 
إنسان من دون رب» تمامأ كما أنه لا حركة من دون محرك. غير أن الإيمان هنا ينطوي على 
مفارقة عجيبة؛ فهو بقدر ما يثبت الحقيقة ويكون وراءهاء يحاول أن ينفصل عنها معلنا تعاليهاً 
عن الموقف. فالمؤمن هنا يمثل دور الشاهد على معطى كوني وعلى حدث غير منكور. 

وهذا الأساس هو الذي يحاول عن طريقه الإيمانيون دائماً أن يعلنوا موضوعيتهم 
وتعاليهم عن الذاتية. ولكن إلى أي مدى يمكن أن تتجاوز الحقيقة شاهدهاء لا سيما إذا 
كان موضوعها يق الوقب تمسة 

ويميل «ابن عربي» إلى التأكيد على أن الكفر بحقيقة كون الإنسان عبد 
لا يممكن عده موقفاً أصيلاً من الحقيقة: واعتباره حقيقة أخرى 2# دائرة الحقائق» إلا من 
حيث إن الحقيقة هناء هي نفي الحقيقة. فهو يعتبر أن الكفر «هو السترو"). أي الإخفاء. 
فا لكعاكن جرت نهو وتو احف جشرقة مكو نه مين للد لذ أقة الخفى اللدا نيه إن اذه شميفة 
الحقائق؛: وهو الحق المطلق الذي لا يمكن بحال إنكاره إلا إذا كان الإنكار موقفاً 
وايديولوجيا تنطوي على تحكم إنساني واضح. هنا يحاول الإيمان أن يهيمن على منظومة 
الإلحاد بإفقادهما كل أسسها العقلية والعلمية؛ إن كانت لديها مثل هذه الأسس بالطبع: 
وذلك بقطع العلاقة بينها وبين الحقيقة. وكأن الإلحاد على هذا الأساس» ليس سوى تصد 


وفح للحقيقة ورفض مباشر لبا لا يستدعي حججه بقدر ما يعول على إرادته. 


1- الفتوحات المكية: 124/3. 
2- قصوص الحكم: 1.111 


ككه 


هذا التحليل الداخلي للإلحاد باعتباره إيديولوجياً أي موقفا وجدانيا وليس تجلية 
لحقيقة موضوعية» هو ما سنجده بوضوح أشد لدى فيلسوف الوجودية الملحد عن اقتناع أو 
بالأحرى عن إرادة «جان بول سارتر» (1980-1905). 

لقد جعل «سارتر» من الإلحاد ضرية البداية 2 تدشين مشروع الإنسان لذاته؛ رغم أنه 
قد يبدو لدى البعض أنه اتطلق من الحرية. وكان 4# الحقيقة على وعي كيير؛ بأن الإلحاد 
كماما كالامان موقت ابديولوحى وانماء مسق إل إزادة الكاكن ورعفه كدر سن 
كونه معاينة لحقيقة موضوعية خارجية. قال 4 كتابه «المادية والثورة»؛ ولكنني لم اعتقد 
أنني أقل ميتافيزيقية حين رفضت وجود الله من ليبنتس حين أيد وجودهء!". 

إن ملاحظة سارتر بالفة الأهمية فيما يتصل بقضية الإيمان والكفر. فهي توضح بالفعل 
المجال الحقيقي الذي يجدر أن تطرح فيه المسألة. إن وجود الله أو عدمه إذا كان يتطلب من 
الإنسان البحث عن البراهين المثبتة أو النافية '# مرحلة أولى» فإنه وهذا هو الأهم» سوف 
تكون له الأهمية القصوى عندما ينتقل من دائرة الحقيقة إلى دائرة الوجود » ومن مجال العقل 
إلى مجال الوجدان. وبعبارة أخرىء إن الألوهية ليست حَمَيقَة للتقرير أو النفي: بقدر ما هي 
تجربة تستدعي مشاركة الإنسان 2# فرار الوجود وقرار المصير. فكل فرار يتخذه الإنسان 
ينان اللقه مسومو قف من زاته ومن حياتة:: الوقت نقشة: 

ويجرنا هذا إلى الحديث عن المستوى الثاني لحضور الله 4 حياة الإنسان. فهناء وعلى 
هذا المستوى؛ تنقلب الحقيقة إلى شهادة. وتصاغ معادلة العبودية من جديد» فإذا هي منهج 2 
العبادة. ويصبح إثبات الوجود الإلبي مشروعاً فعلياً للإنسان يحياه ‏ كل لحظة من حياته 
ل مقولة نظركة يودذهاء 

يربط «ابن عربي» بين إثيات الله وإثيات الإنسان لوجوده. ويؤكد أن الحق هو الأصل 2 
كل شيء. وهو معنى كل شيء وأن كل وجود ليس إلا انكشاف هذا الحق. ويهذا فإن 
الإنسان لا مقهوم له إلا من جهة الحق؛: أي باعتباره عبداً للحق وتجليا له مرتبة من مراتب 
ظهوره وتحققه. يقول «فمن عرف أن الحق عين الطريق عرف الأمر على ما هو عليه. فإن فيه 
جل وعلا تسلك وتسافر. إذ لا معلوم إلا هوء وهو عين الوجود والسالك والمسافر. قلا عالم إلا 
هو فمن أنت5 فاعرف حقيقتك وطريقتك»2. فمن الواضح أن «ابن عربي» يعتبر أن وجود الله 


1- سارتر: المادية والثورة. ترجمة عريد الفناح الديدي. بيروت. دار الآداب طك 5 صق. 


2- قصوص الحكم 109/1. 
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هوضورورة الضرورات» وهو الانك شاف الأول والأخير» وأن انكشاف ذات الإنسان 
وكينونته» إنما يحدث داخل الحق. فالله تعالى هو «المعلم على الحقيقة)''). وتعليمه» حفظه 
الوجود والحياة على كل موجود. والله تعالى هو الواجب. أما العالم فهو كله «مستفيد»: 
طالب» مفتقر ذو حاجة؛ وهو كماله:©. 

وبهذا تتأكد مرتبة الوجود المتناهي يمثلها الوجود الإنساني» بما هي مرتية ثانية لا قيام لبا 
بنفسها ولا ثيات لبها إلا بوجود اللا متناهي الذي يستوعبها ويعطيها أبعادها ومعنى وجودها. 

إن إثبات الوجود الإلبي يحيل مباشرة إلى الإقرار بأن الإنسان وجود لا لذاته؛ وإنما هو 
وجود لربه. فإن الوجود الوحيد لذاته» هو الوجود الإلبي. والله قد خلق كل شيء على ما 
ارتضى وقدر. قفي جوهر كينونة كل كائن: يوجد الأمر الإلبي بتمامه. وفيه ينفرس التعليم 
والبدى الذي يوجه كل خلية إلى ما خلقت له. بهذا يصبح الإنسان عبدا أبداًء فإن آمن إذ ذاك 
بهذه العبودية هدي إلى كماله؛ وكماله نفوذه إلى سر غطرة الله التي فطره عليها. وإن تكبر 
وقفل غوونه»: مضاقت تلك الرلة مكه مهدا لاسا ونفانة الاستراء و الدحوق نف كاينات له هدو 
يقول دابن عربي؛ «فإن المخلوق ما يعرف كماله ولا ما ينقصه؛ لأنه مخلوق لغيره لا لنفسه. 
فالذي خلقه إنما خلقه له لا لنفسه. فما أعطاء إلا ما يصلح أن يكون له تعالى. والعبد يريد أن 
يكون لنفسه لا لريه. فلهذا يقول أريد كذا وينقصني كذا. فلو علم أنه مخلوق لربه؛ لعلم أن 
الله خلق الخلق على أكمل صورة تصلح لربه)!2. 

النتيجة التي نستخلصها حينئن من فلسفة مؤمنة» أن الإنسان مخلوق لله لا لذاته. وأن 
جوهر كينونته فطرة إلبية» هي برنامج عمل كل ذرة من ذرات كيانه. وأنه مبدأ ومصيرا؛ 
وَأولاً واخراء عيق الله آيدا :عيودية اعطلزاز لا قمكاك لامها ولا تشاء فم هري الاقكاها راذنا 
فلا «يصح الفناء عن الله أصلاء فإنه ما تم إلا هو فإن الاضطرار يردك إليه:. 

هنا حصرء وتحديد»ء للحضرة الإنسانية» ولدكن 4 الوقت نفسه؛ إثبات للعبد أمام 
ربه. إن الله تعالى هو الرب أبداء وإن الإنسان هو العبد أبداء تلك حقيقة لا تقكرء وهي 
ماهية الإنسان التي تحفظ له مرتبة أبدية ‏ الوجود. وهي إلى ذلك» نقطة البدء ب مشروع 
الحرية الإنسانية عند «ابن عربي». لكن ما شأن وجودية النفي والإلحادة 
أ- الفتوحات المكية 39913. 
2- ن م١‏ ن ص. 
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تعلن الوجودية الملحدة الثورة على كل هذه النتائج التي يؤدي إليها الاعتراف بعبودية 
الإنسان. وهي ترقض أشد الرفض أن يكون المشروع قد أعد مسبقاء وأن يكون الإنسان 
«كاتناً لغيره؛. قفي مسرحية «الذباب» لسارتر يصيح «اورست» البطل وهو يواجه «جوبيتر» 
الرب» قائلاً: «ولكنني لا أستطيع أن اتبع إلا طريقي ذلك لأنني إنسان يا جوبيتروعلى كل 
إنسان أن يبتكر طريقه. إن الطبيعية تشمثز من الإنسان وأنت» أنت يا ملك الآلبة أنت أيضأ 
تشعر بالاشمئزاز من بني الإنسان»!". ولكن ما سر اشمئزاز الآلبة من الإنسان. يعترف «جوبيتر» 
بأن ذلك يكمن أ «السر الأليم الذي عند الآلبة والملوك. وهو أن الناس أحرار. إنهم أحرار يا 
ايجيست أنت تعرف ذلك وهم لا يعرفون)2). 

إن سارتر صريح 2 تأكيده على هدقه. إنه يرغب ويؤمن بأن الإنسان لا بد أن يكون 
تحوة لد روا نه« تعمقيق زللى الاين زو يكوة هرا بالأفبالة روما :ذفنت العكرونة لدم كهياء 
على الحرية الأصلية؛ فلا بد من الإنكار؛ وإعلان مشروع الإلحاد» والتمسك بالبراءة الأولى 
من أي نسبة» واعتبار ذلك تحديا لا بد من تحقيقه. غير أن سارتر ما يلبث أن يقر أن نفي 
الألوهية لا يممكن أن يفتح الثفرة المطلوية 2# جدار التناهي السميك الذي يحد الذات 
الإنسانية. وإن إعلان الحرية ونفي الماهية الأصلية منذ البداية» لا ينفي أن يكون الإنسان 2 
مطلق ذاته؛ ماهية إنسانية أي حدا وتناهيا. إن الاختيار خخ حد ذاته كجدل للحرية: هو 
كشف عن الإمكان وعن حدود تجرية الكائن. يقول سارتر: سيظل الواقع الإنساني متناهياً 
حتى وإن كان خالداً. لأنه جمل نفسه متناهياً عن طريق اختياره أن يكون إنسانياء وأن 
يكون المرء متناهيأ يعني 2 الحقيقة أن يكون ذاته وأن يحدث نفسه بما هو عليه: وأن يوجه 
نفسه نحو ممكن 2 ظل استيعاد إمكانات أخرى. ومكذا فإن حدث التحرر ذاته هو 
افتراض وخلق للتناهي» فإذا كنت «أجعل»؛ نفسي فإني أجعلها متناهية وبهذا تصبح حياتي 
فريدة!6. 

آنا هد هر (01976-1899) “فهو سيتظلق فغلا من الفضيل بين الموجود من أجل الأكرين: 
وبين الموجود لذاته 035610 الذي يصنع مشروعه متعالياً عن أنماط الأسر والتحديدات التي 
تحيط بالإنسان من كل جانب. ورغم أن «الدزاين» يفلح إلى حد كبير ي تحطيم أصنام 


1- ج. بول سارتر: الذباب» ترجمة حسين مكي. بيزوت دار مكتبة الحياة ص 149. 

2 ن م: ص118. 

3- سارتر: الوجود والعدم ص631 نقلاً عن جاك شورونء الموت في الفكر الغربي ترجمة كامل يوسف 
حسين. الكويت. سلسلة عالم المعرقة, العدد 76 أفريل 1984 ص 264-263. 
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الأكرينة اتساط الشدوو عن التوكياضي»: إل أنه نك تلك نمس الخهرا عل أنه #وتكود ميق الحلا 
اموت" لفقا لدى سن هو حكيا لد شنا زعو نمه الانشان «الوضون لذاقة دكقيه تك 
بأسر النهاية الرهيب بعد أن استطاع وبجرأة نادرة رفض منصطق البداية من خارج؛ أي من وافعة 
الألوهية. ورغم أن سارتر وهيدجر يصران على أن إعلان موت الله أو بالأحرى فصل الله عن 
التدخل 4 حياة الإنسان» هو أجدى وأحرى بالإنسان الحر من التخفي وراء إدعاءات التأليه 
الكاذية موونا مين العنده» إلا أن وطأة الخوع :كقدن كدي على وجولاية نتحد ة تحتاؤل أن 
تستخلص كل النتائج التي تترتب على معنى استبعاد الله من حياتنا. هكذا يتهدد العدم كل 
شيء. ويتخلل كل ذرة من ذرات الوجود » ويصبح هو وحده المصير المفروض. فكأن الإتسان 
افتك نفسه من أسر الله ليسلمها للعدم المستبد. وكأنه فضل العدم رحمة بحريته؛ ففرقت 
حريته وحياته معها ‏ جحيم هذه النهاية التي تتطلق مع اليداية سواء بسواء. 

إن الإنسان من أول لحظة ميلاده يكتسب تاريخية كافية تجعله قابلاً للموت ومشروعاً 
مظلويا للاعواء: 

والؤاقع أن العدام لم يعذ.هالاً :بل أصيع علامة ومتطلقا للحدث الآتسات ة كَل 
أبعاده. إن الوجود عبث مبدؤهء وعدم منتهاه» وهو ما بين العبث والعدم يحاول أن يتقوم بذاته 
لذاتة ناجل اناتفظة وقيةز اللخظلة .ف تحظلة لتتكضي هن الوضن الكادن نك أعماق الحميدة 
الجديدة الإنسانية؛ ويصيح الإنسان معلنا أنه رغبة فاشلة. ذلك أن «الموت ليس أبداً ذلك الذي 
ينع ممتي للحياق :وإنما :موعن المحس: ذلك الذي بكرم الحباةبالفمل فين كل معز 21. 

وبهذا تنكشف لدينا القضية الحقيقية من إعلان الإيمان بالله أو تأكيد الرفض له. 
وينقلب السؤال مباشرة» ليساتئل الإنسان عن مغزى حياته وعن موثل وجوده وحدود ذاته. 
ويتوضح عندثوو أن الفارق الجوهري بين الوجوديين المتدينين والوجوديين الملحدين ليس 2 
تأكيد وجود الله أو رفضه. «بل 2# اعتقادهم بأن التفسير الأساسي للوجود الإنساني يكمن 
وجود أو عدم وجود معنى له وب وجود عناية إلبية أو عبث:. هكذا يتصل البحث بذ الله 


بالبحث عن الإنسان» ويصبح كل حديث عن أحدهما هو ضمنياء حديثاً عن الآخر. 


1- انظر : مطاع صفدي: الحرية والوجود: ص 04. 

#- سارتر: الوجود والعدم: ص624. 

3- جون ماكوري: الوجودية. ترجمة أمام عبد الفتاح أمام الكويت. سلسلة عالم المعرفة عام 58. أكتوبر 
2 ص 362-361. 
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لقد أكد «ابن عربي» على حقيقة وجود الله واعتيرها أم الحقائق. فاكتشف عبد الله 
عن طريق اللّهء واستطاع أن يظفر بإثيات أبدي للوجود المممكن من حيث هو وجود عبد أبدا. 
وكان يعلم أن أي إتكان لله سيؤدي بالإنسان إلى أن يمشي «يّ ظلمة ذاته»'". وليست ظلمة 
الذات سوى تناهيها وانحصارهاء وبالتالي قنائها وعدمها. وكان شديد الوعي بأننا أمام 
إمكان الوجود وامكان العدم؛ أمام اختيار حقيقي»: اختيار هو حياتنا ذاتها ولب معناهاء 
فقال جملته المهمة «اعلم أن الخير الوجود والشر 4 العدم:'" واعتبرها رسالة الحق إلى 
الإنسان. وكان لا بد للوجودية الملحدة أن تصل إلى التعليم الأخير الذي تستفيده من حياة 
الإنسان نفسه» هاته الحياة التي تعطي تعليمها عن طريق حركتها الأخيرة متمثلة 4 موتهاء 
واضمحلالها لتعلم الإنسان أنه وجود يفنى. 

إن الوعي الذي يتكشف عموماً على أنه وعي كلي يتخلى عن طبيعته وعن أحقيته ب 
البقاء ليرتبط بالجسد 4 صيرورته نحو الفناء. وينتحر الوعي رغم أن الخلود من صميم أمنياته. 
ذلك أنه ليس من البين كما يؤحد «كمال يوسف الحاج)؛ أن يزجر الله من حياة الإنسان» 
لأن موته يبطل الإنسان ويلغي كل قيمة 2# الوجود؛ ثم يقضي على الوجود نفسه»". 

هل تنظر إلى قضيتنا الكبرى: إلى مصيرنا من منظار ما يؤول إليه حقأ إن كان 
بإمكاننا تلمس سبيل إلى معرفة ذلك» أم نصر على حقنا 2 الخلود والأبدية ما دام وجداننا 
ينفر من كل ما يستدعي الفناء والعدم» أم نقر صاغرين أننا عدم وأن ذلك قرارنا نصنعه بقوة 
وشجاعة. تلك مواقفنا نحن البشر من مصيرناء وهي 2# حقيقتها مواقفنا من ذواتناء وهي 
بالفعل المحركات الأعمق الفعالة © حياتنا. إن كل وجود إنساني هو وجود عظيم أو حقير 
بمقدار انتماء الإنسان للوجود. وبمقدار إحساسه بالانتساب وحديثه بلسان القرب» لا بمنطق 
الغرية» يستقيم وجود الإنسان. تلك مقولة «ابن عريي» 4 جوهرها. ولكن «ميجل دي 
اونامونو» يؤكد بأسلوب لا يقل تحريضاً عن «ابن عريي» بأتنا أساساً وهذا هو الأهم؛ نستحق 
الوجود وحتى «إذا كان العدم هو وحده الذي ينتظرنا فلنعمل بحيث يكون ذلك قدراً ظالماً:. 


1- الفتوحات المكية: 35/7/3. 
2- دابين عربي»: محاضرة الأبرار ومسامرة الأخيار في الأدبيات والنوادر والأخبارء بيروت. دار اليقظة 
العربية 1965. 44/2. 


3- كمال يوسف الحاج: بين الجوهر والوجود او نحو فلسفة ملتزمة. بيروت. دار النهضة للنشر 1971. 
ص 106. 


4- ميجل دي اونامونو : المعنى المأساوي للحياة ص20. عن: جون ماكوري: الوجودية: 364 
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ه- عقيدة المطلق ومطلق الاعتقاد: 

ظاهرة التأليه قديمة وجدت مع الإنسان» وكان لبا الدور الحاسم 4# توجيه تاريخه و2 
بانورة فيوس دوو الوجولقي وحقلف :زات الناوسون اكتاذها يونا فامناققة مدا هذه 
الظاهرة» كل ينطلق من إيديولوجية معينة يحاول عن طريقها أن يصوغ موضوعه. فمن 
الواضح أن التدين يمثل بالنسبة للمؤمنين: الواقعة التي لا تنكر والتي لا يمكن فهم تاريخ 
الشعوب إلا عن طريقها. ويؤكد هؤلاء أنه من العسير اكتشاف مدينة لم يكن فيها معبد. 
أما الملحدون»: فقد نظروا إلى الدين دائماً كظاهرة إنسانية أي كثقافة وابتكار. وانقلب 
التآليه عندهم من ظاهرة كلية شاملة:» إلى تاريخ للأديان تحاصر فيه ظاهرة الإيمان لكي 
تعزى إلى أسبايها الاجتماعية والتاريخية والنفسية المتخفية وراءها. 

لماذا أله الإنسان؟ لم تتحد الإجابة عن هذا السؤال: وما ينبفي لباء فالدين انتماء وكل 
انتماء هو ف جوهره اختيارء وكل اختيار لا بد أن يؤسس قطيعة وفصلاً بين فئة ترفض وفئة 
نثبت. غير أنه من الجدير الإشارة إلى أن تبريرات ظاهرة التأليه لم تختلف فقط بين المدارس 
الفلسفية والتاريخية التي تناولتها كظاهرة عامة» وإنما أيضاً بين أفراد المؤلبين. إن الخوف قد 
يكون سببا مقنعأ تفسير إيمان بعض الناس» غير أن الأمل هو العامل الأهم الذي يدعم 
اتجاه آخرين نحو الاعتراف بآخر كلي الإرادة» ومطلق الوجود. وهكذا فإن تجربة العلاقة 
بالله أو بالاعتقاد 4 المطلق: قد تنطلق من المتناهي يؤسسها نفس تناهيه وانحصاره. حينئذ 
يكتشف العبد ريه غيباًء تنبئه عنه كل أنماط الحصر والضيق التي يعانيها. وقد يعيد 
الإنسان ربه ويكتشف مطلقه 4 كل أبعاد اللا نهاية فيه؛ أي بأن يجمل من ذاته انتماء 
لا محدودا للحب ولليقين وللإيمان. 

بذلك ننتقل من عقيدة المطلق بما هي إقرار بوجود الله على ما هو عليه من كمال 
وجمال وجلالء ومن لا تناه ومفارقة إلى مطلق الاعتقادء الذي نحمله فينا معتقداً واضحاً 
وطرفاً ثانياً ب علاقة نحن منطلقهاء أو هو وجهها الثاني الذي يصنع من خلال تصورنا 
واعتقادنا. فالعلاقة باللّه تعالى هي علاقة حية. وكل علاقة حية تقتضي اتصالاً حميما بين 
طرفيها. حينئد » لا بد من رابطة ولا بد من تقارب. فكان الاختيار. وكان عند البعضء؛ أن 
يتأله الإنسان فيكون الإنسان الكامل مظهرا للمطلق المحبوب. وكان عند البعض الآخرء أن 
يكائس الات تنام كبا تظى رو كهاته العنضق النضوك الت تشاظكة كعييت فزيت 
لا كمفارق غريب. 
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وتكشف تجرية «ابن عربي» أنه لم يكن فقط على وعي عميق بالفارق بين اللّه 
حذات موضوعية مطلقة؛ وبين اللّه المعبود الذي تنزل لينخرط معنا 2 علاقة» لقد حاول أن 
يبني نظرية الإيمان المعرفية وحالته الانقعالية: على أساس من تحقيق الاعتقاد الصحيح 
المنسجم ‏ كل من الله المطلق المتعالي واللّه الحق الذي يشرف علينا ب كل صورة:» ويتابعنا 
4 كل نفس ولحظة. ويمكن أن تنطلق 4# توضيح ذلك من استعراض تصور المتكلمين 
عموماً للذات الإلبية وموازاته بالتصور الصو. 

إن الله عند المتكلم وهذا ما أشار إليه «ابن عريي» 4 أكثر من مرة'". هو تلك الذات 
المطلقة الموضوعية التي لا صلة بيننا وبينها إلا الصلة المذكورة 4 الشرع: والذي لا إمكان 
لمعرفته. فإن أردنا أن نحاول ولا بدء فلتكن معرقتنا به عبر نفي الصفات الإنسانية عنه. غالله 
ليس الذي يموتء ولا الذي تحصره البداية والنهاية؛ وقد نصل 2# النهاية إلى الاعتقاد أن اللّه 
هو الكائن الذي يضاد 2 وجوده وصفاته الإنسان جملة وتفصيلاً. وقد أغرب المتكلمون ب 
تحقيق مقولات هذا المبحث الذي جعلوه من اختصاص الفكر والنظرء وسموا نظرياتهم 2 
هذا الباب توحيدا وتنزيهاء واعتقدوا أنهم وصولا 2 النهاية إلى حفظ ذات الله أن يخالطها 
شريك ث الملك؛ أو أن يلوثها اعتقاد فاسد لإنسان. وعلى هذا الأساس من الفهم: يبدو أن 
المتكلمين ما عدا المشبهة منهم: كانوا 2 الأغلب مقودين بالقناعة التالية: إذا أردت أن تعرف 
الله فانف نفسك. أي أن الله 4 نهاية المطاف وبعد البحث والنظرء هو يبساطة ما ليس أنت. 

أما «ابن عربي»» فإنه ينطلق من عكس هذه القناعة تمامأً “اق اللفالن كنف بك ال 
من خلالك؛: وإنك أنت باب الله إليك» وسبيلك نفسك إليه. وكما يقول الأثر «من عرف نفسه 
عرف ربه». ويستثمر «ابن عربي؛ أبعاد هذا الأثر ليصل إلى الإقرار بأن الله ليس النهاية إلا 
آخر صورة تعرفها عن أتفسنا. وإذا علمنا أنه لا يفرق بين مجال المعرفة ومجال الوجود»: فإن 
معرفة الله الأخيرة هي وجود له حقيقي لا ينكرء حتى ولو كان 4 المعتقد. ومعارف الإنسان 
لبا صلة بالوجود على نحو خاص. لكن ما معنى أن يعرف الإنسان نفسه؟ هل معتى ذلك أن 
ذأمن فرع يشيز أيضا [لى وجوب الأتوطلاق مق ماللاتحظة نامي الكدائق السلبه نين 
اللا متناهي؟ لا يبعد أن يكون أشار إلى ذلك 4# بعض أقواله. غير أن منطقه الأخص وتخريجه 
المتمِيق للمسألة + يتنثل .د تآكيىه على أن الله تسن مالا تعرفة ونا ليش انتيل هنواما 
تعرفه بالفعل» وهو تصورك الأخير وفكرتك النهائية عن المطلق. يقول «فما ترى أحدا يعبد 


1- راجع الفنوحات المكية 27111. 
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إلبأ غير مجعول فيخلق الإنسان 2# نفسه ما يعبده؛ وما يحكم عليه؛ واللّه هو الحاكم: 
لا ينضبط للعقل ولا يتحكم لهء بل له الأمر ب خلقه من قبل ومن بعد»"' . 

إن الإله مجعول أي مخلوق» وبعبارة أوضح إنه مفهوم فهماً مخصوصاً للإنسان المؤله. 
وهذا القهم باعتباره تصوراً معيناً ب الذهن. لا يمكن له إلا أن يكون مرهوناً بشروط 
و[مكانات اتذهن تقفمة وقابليكة المعزفية : :ناهيك عن مقدوقه التضورية التخييلية: ضالله 
المطلق: لا إمكان لمعرفته أصلاًء ولا للملاقة الحقيقية به؛ إنه كينونة تتجاوزنا: ضرب بيتنا 
وبينها بحجاب الجلال الذي لا يمكن أن يخترقه إنسان. غير أن الله أيضاًء هو الحق المدير ذو 
الأسماءء وهو بهذا الاعتبار قريب منا يمارس الصنع وتركيب العالم وتفكيكه 2 كل 
لحظة وحين. إن الإنسان المسلم:. علاوة على أنه مطالب بالاعتراف بالله 4 مطلق ذاته 
الكريمة التي تند عن الحصر والتي لا نملك أمامها إلا الصمت العميق©. هو أيضاً مدعو إلى 
معرفة الله «هنا»: أي 4# العالم» قوق الأرض وبين الناس. إذ بذلك فقط تصيح المعرفة علاقة 
ويمكن الحديث عن معرفة ممكنة باللّه. 

على هذا المستوى» يبرز دور المعرفة وقيمتها. فكل من يملك شروطأ حقيقية للمعرفة 
حري بأن يتصل باللّه الحق 2# النقطة الأقرب. إن الله الحق هو معنا يقدر استعدادنا. وقد قال 
موسى «لابن عربي» هلما أسري به؛ لا تأخذ إلا على قدر استعدادك. فلا يحجبنك عنه بأمثالنا. 
فإنك لن تعلم منه (اللّه) من جهتناء إلا ما نعلم منه من تجليه. فإنا لا نعطيك منه إلا على قدر 
استعدادك". وعليه؛ فإن المعرفة النظرية والتي يمحكن أن تحصل من الآخرين؛ تتراجع هناء 
لاا سيما إذا كانت هي 4 حد ذاتها؛ لا تفهم وتستوعب إلا بقدر فهم المتلقي الذي أصبح 
مطالباً لا بأن يسأل عن اللّه؛ بل أن ينتسب إليه. فلا فرق فانتسب إليه»9. إن أي فهم يقدم لنا 
عن الله هو فهم خاصء أي اعتقاد وقناعة؛ وهو بما هو كذلك: لن يفني شيئا ولن يقوم 
مقام تجربتنا المطلوبة للكشف عن الله ولكن 4 دائرة معرفتنا الخاصة؛ أي بشروطنا وعلى 
مقتضى إيماتنا. 

هنا يصبح الحق» حق العبد الذي يمثل عبد الحق المظهر الخارجي له. وحق العبدء هو 
اعتقاده ‏ الحق. وكل اعتقاد ب الحق هو حق» بصرف النظر عن طبيعته. فكل تصور وكل 


1- الفتوحات المكية 27914 
3-8 انظر : مطاع صفدي: الحربة والوجود: 119 
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معتقد ‏ الله يعد صحيحاء لا فرق 4 ذلك بين معتقد ساذج بسيط وآخر عالم فقيه. إن الحق 
يتجلى 2 ذلك التصور على فدر العبد المتصور فيكون ما تصور عين الحق لا سواه. «فليس 
الحق إلا ما هو عليه الخلق؛ لا يرى من الحق ولا يعلم غير هذا»"". غير أن الحق القابل لصورة 
كل معتقد ؛ يحتفظ لذاته بالصبفة الكلية 4 نفس الوقت والتي تمكنه من التعالي أي من 
وجهه المطلق الذي لا شريك له. «وهو (الحق) ‏ نفسه على ما علم. وله 4 نفسه ما لا يصح أن 
يعلم أصلا»2. أما الخاصية الباهرة التي تجعل من الحق قابلاً لكل الاعتقادات: فهي كونه 
حاضراً من معنى ماء ‏ كل شيء. إن كل شيء يحمل الحق 4# جوهره بل إن جوهر كل 
شيء»؛ هو حمه. وما دام الشيء ليس سوى جوهره فهو حق. وحفقه مأ هو عليه؛ ومن ذلك ما 
يحمله من اعتقاد وما يظهره من تصورات. فكل أنواع الاعتقادات 4 الحق هي شؤون الحق 
التي لا تتناهى. فمن «شأن الحق أنه حيث ما تصور كان له وجود 4 ذلك التصور ولا يزول 
برجوع ذلك التصور عما تصور. بخلاف المخلوق» فإن المخلوق إذا تصورته. كان له وجود 2 
تصورك. فإذا تبين لك أنه ليس كذلكء زال من الوجود بزوال تصورك ما تصورته. فهذا 
فرقان بين الله وبين المخلوق. وهو علم دفيق لا يعلمه كثير من الناس»!. 

وكوزيل:قاطغ عن أن الكلق لا مستدون ف الحعيقةه إل ما تكيلوم الك لآ الله والمل: 
ولا يؤمنون إلا بما تصوروه رباء أن الله تعالى إذا تجلى على الخلق يوم القيامة ب غير الصورة 
التي يعرفونها والعلامة» ينكرون ريوبيته ويتعوذون منه ويعرضون عنه ع انتظار ربهم «المعيود»: 
حينئن أخرج عليهم ب الصورة التي لديهم فيقرون لي بالربوبية وعلى أنفسهم بالعبودية. فهم 
لعلامتهم عابدون: وللصورة التي تقررت عندهم مشاهدون. فمن قال منهم إنه عبدني فقوله زورء 
وقد باهتني. وكيف يصح منه ذلك» وعندما تجليت له أنكرني. قفمن فيدني بصورة دون صورة 
فتخيله عبد. وهو الحقيقة المكنة بش قلبه المستورة»: فهو يتخيل أنه يعبدني وهو يجحدني". 
فكل مؤمن إنما يؤمن بمعبوده. وكل عايد» إنما يعبد ربه هو دون سواه. وهنا تنبعث الذاتية 
بكل أبعادهاء وتصبح التجرية الإيمانية تجرية وجودية تمارس بشرط الذات ك4 مطلق الوجود » 
وتكسد بشنت اس غداذات هناقه الذات وإمكاتانينا: فالبلاقة باللة لا جنا يحدها ولا ضورة 


1- الفتوحات المكية 62/4. 
#-نمءنء ص 

3- ن. م 133/4 

4 ن م 49/1 


المعتقدات التي تحمل لا شك طابع أصحابهاء حقيقة ثابتة وامكانية لا مهرب منها للممكن 
لا بل إن الله لو لم يكن قابلاً كل صورة:؛ أي للتعدد بلا حد» لفقد خاصية من أهم 
خصائصه: وهي المتمثلة 2 اللا تناهي والمطلقية. «ظلهذا ثبت الشرك 4 العالم. لأنه قايل صورة 
كل معتقد ؛ ولو لم يكن كذلك ما كان إلبأ.. واللّه موجود عند كل تصورء كما هو موجود 
4 خلاف ذلك التصور بعينه. فما آمن أكثرهم بالله إلا وهم مشركون»!". 

مطلق الاعتقاد ربناء إذ ذاك هو إتجازناء وهو إبداع المؤمن الذي ليس مطالباً هنا 
بالشيرغلن مثال سَبَقٌ وليس مطالبا أيضا بأن ينظلق من ذاقه. :إن له أن يفغل .ما يشاء بذاته 
وبتصوراته فصد العثور على ربه» وبالتالي فصد تحميق عبادته التي «لا تكون بالشركة» على 
حد تعبير «أبي بكر الشبلي2؛ ةا (ت 334 ه) ورغم أنه «ما قصد عابد بعبادته للصورة التي 
عبدهاء إلا الحقيقة المستحقة للعبادة وهو الله تعالى» وهو الذي قضى به الله وحكه" إلا أن 
أكلب النكرد و كهرو) كلؤورقنة احطدى الى لشوية كرون ولا تومن تسولوه] عقي لعفيو 
وعرفوها 4 الجملة؛ وهي المعرفة الفطرية»7. وبذلك تعددت العيادة» وأصبح الإيمان مشروعاً 
شديد الخصوصية؛ ووقفة أمام الله تتطلب كل وعي الواقف وكل إخلاصه وتفانيه؛ فعلى 
قدر إخلاصه ‏ الوقفة. يكون إخلاص الحق #ث الظهور وش التجلي. 

وبذلك أيضاً تنقسم العبادة إلى عبادة عامة تقف عند الحدود الدنيا للاعتقادء وهي 
على كل حال» حق لا ينكر. وإلى عبادة الخاصة الذين تمكنوا من أن يتجاوزوا أسر الصورء 
واستطاعوا أن ينفوا هيمنة الخيال على علاقتهم بريهم» فكانوا 2 أنفسهم «هيولى لصور 
المعتقدات كلها. فإن الله تعالى أوسع وأعظم من أن يحصره عفد دون عقّدء فإنه يقول: 


ذه 


4 و وسسا آ ره - 
(. .فصا تولوا فمَويجهالله. .)© 


1 الفتوحات المكية 133/4. 

2 راجع ن. م 293/2. 

3- آبو بكر : بغدادي المولد والمنشأء. كان شيخ وقته خالا وظرقا وعدهاء وصحب الجنيد.؛ وكان يبالغ في 
مجاهداته من أقواله: خير كسب المرء عمل يميته عيد المنهم الحفني: معجم المصطلحات 
الصوفية. ص139. 

4- عبد القادر الجرّائري: كتاب المواقف في التصوف والوعظ والإرشاد. بيروت دار اليقظة العربية ط2. 
6. ص40 

5-نمء ن ص 

6 سورة البشّرة: الاية 115. 
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وما ذكر أينا من أينت. 

هذا الايمان الذي يستوعب الكلء ولا يرضخ لضغط الانتماء الضيقء والذي هو مله 
كوهره انهاه وكاس ونتتويع إن انحن الدع شيف ل كل ووو الدا لمكم تجار كل 
هذا العالم ليشكل المطلق العصي عن التحديد» هو الإيمان الصوِك ‏ جوهره الصا؛ وذ 
انفتاحه العجيب على حقائق الوجود أدناه وأعلاه» وهو الموقف الأهم الذي تتخذه الذات 
الملتصوفة إذ تغامر فتتجاوز حصر الموضع؛ وتلعن أطروحة المعرفة بما هي دلالة على الظواهر 
وتحطم الوعي الظاهري من حيث هو وعي بالأشياء؛ ولتشتق 4 النهاية» من صلب الوجود 
كليته الباهرة التي تتجاوز كل وصفء والتي تتطلب من الصوبغ أولاً بالذات؛ مقدرة أكيدة 
على الإصرارء الإصرار على الرفض. رفض المقولة ‏ سبيل العيان. 

«فإذا كان العارف عارفاً حقيقة» لم يتقيد بمعتقد دون معتقد» ولا انتقد اعتقاد أحد 
4# ربه دون أحدء لوقوفه مع العين الجامعة للاعتقادات. ثم إنه إذا وقف مع العين الجامعة 
للاعتقادات كلها فيه» فيخاف أن يكون هذا القدر الذي اعتقده واحد ؛ مثل كل ذي اعتقاد 
الرب. فيتخيل أنه مع الرب؛ وهو مع ريه لا مع الرب؛ مع كونه بهذه المثابة ‏ تسريحه 
وعدم تقييده وقوله به ب كل صورة واعتقاد» وإيمانه بذلك. فلا يزال خائفاً حتى يأتيه 
البشرى 4 الحياة الدنيا بأن الأمر كما قال. فهذا حد إطلاق العبد ف الاعتقاد. 

والواقع أن الوصف الأخص الذي يجدر إطلاقه على هذا الإيمان الصو. كونه إيمانا 
تورياً من ناحية؛ وتحريرياً من ناحية ثانية. فأما كونه ثورياً؛ فتجاوزه للتعريف والحصرء 
وتكسيره لحدود الوعي المنحصر ف الأشياء» وأما كونه تحريرياًء فتأكيده على وجود 
المطلق وهو يعترف بالقيود » وعلى وجود المتعالي وهو لا ينفي الصورء وعلى الإيمان بالله كما 
هوء وهو يعترف باللّه الحق» الظاهر ‏ كل شيء. تلك معادلة صعبة ؛ وهي إن سهلت على 
مستوى الفكر والنظرء إلا أنها ب الواقع تتطلب إنساناً متميزاًء أو فلنقل مع الصوفية؛ إنسانا 
كاملا يحيا لحظته المتناهية ولكن 2# ظل الإيمان بلا تناهيه. وإذا كان الحي يقول للإنسان: 


5 كي لات كته إن 2 اج ن أت 0 
فإن المؤمن سوف يستحضر كل شجاعته؛: وسوف يبحث عن أعمق الخفايا # وعيه 


و كيانه. لكي يقول للحق «كن كيف شْئت فإني على ما تكون: بك أومن». 
1 قصوص الحكم 1/-. 
2 الفتوحات المكية 166-165/4. 


3-ن م 62/4 
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ولقد كان الإله 2 الاعتقادات والذي هو «بالجعل»''؛ هو الذي أغرى بعض المفكرين 
والفلاسفة بتحويل فكرة الألوهية حكل» من حقيقة موضوعية إلى مقولة إنسانية. إن 
«فيورياخ» مثلاً تصور أن الإنسان خلق الله ليخلع عليه صورة الكمال التي عجز عن تحفيقها 
ذاتياً. فكأن الله ليس إلا رمز شوق الإنسان وعنوان تطلعة»2. 

أما «سامي خرطبيل»؛ فهو يتهم الاعتراف الموضوعي باللّه يكونه وثنية وهمية. ويدعو 
إلى النظر إلى الله على أنه «قيمة مطلقة موجودة عند الإنسان»: ‏ دماغه؛ يحصل عليها من 
سلب الناقص والنهائي لألمه ولضيقه؛ ولعدم رضاه عن هذا الناقص والنهائي, ولإدراكه 
إمكان تجاوز هذا الناقص والنهائي باتجاه قيم أفضل بحافز أساسي عنده يدفعه لتجاوز هذا 
الدقضى وو كرض ةيما تراد كمال ملفا فالتا 

والحقيقة أن الله هو من معنى ماء فيمتنا التي خلقناهاء وهو فكرتنا التي أطلقناها ؛ 
وهو أيضاء أملنا ‏ تجاوز حدود النهاية الرهيبة التي تتهدد كل شيء فينا على مستوى 
الوجود كما على مستوى المعرفة. غير أن هذه الفكرة أيضأ ٠‏ لا يمكن أن تحياء أو يكون 
لبا حضورها وفعاليتهاء إلا إذا تجاوزت حدود الوهم والخيال أي حصر الدماغ والفكر 
لتكون بالفعل حقيقة كبرى:؛ ولم لا الحقيقة الأهم التي تستوعب كل ما سواها والتي توجه 
إلى حضورها لا 4 مطلقها ذاته» ولكن ذ كل كائتات العالم. 

إن الصوفية المؤمنة - ونشيرهنا إلى «ابن عربي» خاصة - تقدم لنا بالفعل» شرط التدين 
الحميقي والفعال: : أن نؤمن باللّه المطلق ولحكن على شرط أن ننطلق إليه من البداية» من الحق, 
أي من أنفسنا ومن العالم. إذ ذاك تكون البداية مجلى النهاية) كما قال سهل بن عبد اللّهاة. 

حينئن يكون الواحد مطلبنا. ولكن عبر مسار التوحيد الذي يقرينا منه ويجعلنا نحياه 
كل أنفاسنا؛ ونراه ب كل شيء حقاً كما هوء لا مبالغة وشطحا. ويقول «اميل بريهيه» 


1- قصوص الحكم 113/1. 

2 حسن صعب: الإسلام والإنسان ص6. 

3- سامي خرطبيل: الوجود والقيمة. بيروت, دار الطليعة للطباعة والنشرء ط1 1980) ص/27. 

4- فتح الله البنائني: تحفة آهل الفتوحات والأذواق في اتخاذ السبحة وجعلها في الأعناق . مصرء مطبعة 
التقدم د. ت ص33. 

5 أبو محمد سهل بن عبد الله التسترى: لم يكن له في وقته نظير في الورع. وكان صاحب كرامات. يروي 
انه لقي ذا النون المصري بمكة سنة خروجه إلى الحج. وتوفي كما قيل نحو 283 ه. وكان دائم 
الترديد: الله معي. اللّه ناظر إلي. الله شاهدي. عبد المنعم الحفني: معجم المصطاحات الصوفية: ص44,. 
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معلقا على هذا الإيمان الصو إنه ما من متصوف ف أي عصرء حسب تجريته الشخصية قد 
حكم بالتعارض بين رؤيته الحسية والتي هي أحياناً مادية غليظة للإله» الذي يتحدث معه 
كما يتحدث إلى صديقء أو ينصحه كما ينصح المعلم أو السيد تلميذه»ء وبين ما يحسه 2 
الوقت نفسه؛ بأنه الموجود غير المتناهي وغير المحدود الذي يجعله الانجذاب يغرق فيه. أنه يمر 
بسهولة ويسر من هذه العلاقات الشخصية: إلى الانجذاب بمعنى الكلمة". 

وهكذاء فالله هو الرحمان ٠‏ الرحيم.. ذو الأسماء الذي قال تصريحاً: 

كاحي به 

وهو بالفعلء الله المدبر الذي به حياة العالم» والذي يعطي لكل حركة 4 الكون 
معناها.. ومعرفة الله بخصائصه تلك؛ بقدر ما تمثل 2# رأينا الثقل الحقيقي لرسالة الإسلام 
الإيمانية» والقائمة على الاعتراف بالواحدء خالق الكل ومدبر كل شيء؛ وليس المتعالي 
الذي لا علم له بما يقع ‏ مملكته: فهي تمثل أيضأ الشرط الأكيد لأي تحديد فعلي للفكر 
الديني» والذي لن يحصل دون إعادة الفهم لمعادلة الوحدة والتوحيد» أي الاعتراف باللّه المطلق 
- الحق» رب السماء ورب الأرض كذلك. 

إن تلمس أبعاد رؤية الله #ْ العالم: وما يمكن أن يضيفه ذلك إلى آفاق الذات 
الإنسانية التي تهفو إلى التوسع والانفتاح» وإلى استيعاب كل حقائق الوجودء هموما سيكون 
موضع اهتمامنا ونحن نتناول الآن علاقة الإنسان بالعالم. 


2- الإنسان والعالم: بعد الخلق: 


ليس ما يدفعنا إلى دراسة عللاقة الإنسان بالعالم 4# عرفان «ابن عريي» كون العالم 
أحد أطراف ثلاثية الوجود الكبرى فحسب؛ ولكن أيضاً خصوصية التصور الصو للعالم» 
والنابع من نظرية توحيدية ترى الله ب كل شيء. وكذلك تميز العلاقة بين الإنسان والعالم 
© دائرة العرفان حيث يحيل نضج العالم إلى ظهور الإنسان؛ ويعبر الإنسان # وجوده. كما 
2 معرفكه عن حصور العالم فيه لا كعتظير موطضوعي» ولكن كجرء أصيل من جوهره. 

وإذا كان الله هو من معنى ماء روح الإنسان وجوهرهء فإن العالم هو أيضا جسم 
الإنسان ومظهره. هكذا يصبح الحديث عن العالم؛ حديثاً عن بعد الخلق # الكائن» هذا 
1- اميل بريهيه: الأراء الدينية والفلسفية لفيلون الاسكندري. ترجمة محمد يوسف موسى وعبد الحليم 

النجار. مصر. مطبعة مصطفى البابي الحلبي. 1954 114. 


2 سورة الحديد: الآية 4. 
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البعد الذي علاكا:وتررحياة الجنوتك ود سو ذقنا إلى أن تتجاوز منطق التسليم لتؤسس الطريقة 
طلبا للحقيقة. وانطلاقاً من وعي أكيد بأن «غنى الإنسان عن العالم لا يصحو'!ا وأن «الحياة بك 
العالم شرط لازم ووصف قائم؛”). يعترف «ابن عريي» أن الإنسان هو أساسا كائن 4 العالم 
أي روح موجود 2 جحسده. العالم الجسدء يكنتفنا ويشكل صياغة أولى لك قانوننا ودواماء 


وهو كذلك من صميم وعينا. حينئن لا بد من فهم العالم. 


تت ف مفهوم العالم : 

يكننف تصوير «ابن عربي؛ للعالم غموض شديد. فهو لا يكتفي بتصوير واحد له 
ولاولقرع متخطيظ والجد» مغلاوة على وتهالا تتفل القاظا والحدوية الإكنازة إن وكونات 
العالم. والمتابع لأنظار «ابن عربي» 4 هذا المجال يخرج بتصور غريب عن عالم تتداخل فيه 
القاتىالممسوس ناك الا كيلة و راقع هيه الؤاقة تسوس تعقو لاقي وكيتن فنا كيه ليور 
بطائع يشكلها الرنحوف :راتكن كدارة انظاره السسونة وكواحل القن وانشيانة :قاذ 
الجنة والنار مكونات حاضرة:» وإذا القلم الأعلى يكتب 2# اللوح كل ما وجد ويوجد. وتتنزل 
الأفلاك 4 ترتيب لا زماني ولا مكاني. وباختصارء نحن أمام تصوير وجودي لمعطيات وحقائق 
تدر أن وميم دف ذائرة الزمان و لكان 

مخ الواضع أن اشبابا غنينة وزاء هيدا التصنون الحنى والكني للعالم» طق ذلك أن ذانين 
عرد ليدع امتكاره نهدا المجال على انان هن مِكونو] معطياك موضوقية متف غليها: 
بل هو يقوم بتقديم تجريته الشخصية ث الاتصال بالعالم» والتي تقوم بحسب تأكيده على 
التكخيف:والعنان: سيعت أن غاء يعبيين أنواع الموجودات الكونية يدءا من العقل الأول إك العيالة 
الأرضي» وتوضيح خصائص كل موجود ؛ نجده يقول: «وهذا هو الذي أعطاه دليلي وكشفي 
وهو علمي واعتقادي. نسأل الله الثبات. عليه»'0. 

وظاهر كذلك أن «ابن عربي» وهو يصور الأكوان ويعدد الموجودات ومراتبهاء لم 
يكن مصرأ على تقديم ما يمكن أن نسميه مقولة علمية «كوسمولوجية»؛ بقدر ما كان 
بمدورج ها لد امنها اتا رى الى له ابروضان اننا نفدو لم عووته | البونهى الذوتكة لن اللستمن 
من جهة ويتصل بالمعاين من جهة ثانية. 
1- الفتوحات المكية 464/12. 
2 ن م39-1 


3- «ابن عربي»: عقلة المستوفر (ليدن. مطبعة يريل 039) ص 69 
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وباختصار» نحن أمام محاولة ‏ فهم الوجود جملة وتفصيلاً لا 4 تصوير العالم فقط. 
هكذا يصبح العالم كل ما هو عدا اللّه. وينقسم بهذا الاعتبار» إلى أقسام شتى. فهناك 
الميبدعات؛ وهناك المركبات وهناك الأفلاك.. الخ. 

فإذا ما أخذنا 4 الحسبان ما أشرنا إليه سابقا من كون «ابن عربي؛ لا يفصل على 
مستوى إسناد صفة الوجود» بين الموجود الحسي الوافعي» وبين ما يوجد # الخيال والوهم, 
أمكن لنا حينئن أن نقترب من مبدأ تصوره للعالم الذي لا يعتبره وجوداً مكتملاء بل وجودا 
حا قاياذ للها فكة ولازناذة ف جكل القيظة وتحية 

غير أن ما يمكن تأكيده أيضأء أن تصوير «ابن عريي؛ للعالم ليس غريبا عن ثقافة 
عصره التي بقيت رغم كل الإضافات: محافظة على الانتماء إلى المجال الممرك اليوناني 
خاصة والذي نضجت ف دائرته نظرية المعرفة الكونية 205851906 القائمة أساساً على التفريق 
بين عالم العقول المقارقة والعالم المادي المحسوسيء وبالأخص على المزاوجة بين تصور روحي 
للعالم وربط هذا التصور يما كان يعتقد أنه موجودات حسية قائمة الذات. 

ويمكن أن ننطلق 2# سبيل فهم أوضح لمفهوم العالم عند «ابن عربي» من نظريته 4 
الوسوف كهونيقة زر أله لسن نكا الوبحود سوع اللةو ا نشاكة 7 

وبما أن الأسماء الإلبية متعددة ومتنوعة على ما رأيناء وهي على أشد ما تكون شوقاً 
للتحقق فعلياًء والخروج من طور الاسم الصرف إلى التجسد الفعلي: كان لا بد أن يوجد 
العالم الذي لن يكون حينئن سوى المجال الذي ظهرت فيه حقائق الأسماء الإلبية؛ وبرزت فيه 
معانيها ومقتضياتهاء أو هو على وجه أصح الأسماء الإلبية متجسدة وظاهرة 4 الحقيقة 
والواقع. وهو كذلك. الكثرة المقابلة لعالم الوحدة والتي من دونها لا تمام للوجود. وعلى هذا : 
فهو عين واحدة 4 أصله «ويختلف ويتكثر بالصور والنسب حتى يتميز»2. 

وهنا يلتقي «ابن عريبي» مع مفمهوم الأشاعرة للعالم القائم على نظرية الجواهر 
والأشواكو كنوسمشفدر فيل :ف والنسوضية الى أن ااعستود بالعين الواتكةة مدل العالم حقة 
الصوفية؛ نفس الجوهر الواحد الذي أكد عليه الأشاعرة'" وأن كان الصوفية يميلون إلى 
تسمية هذا الجوهر حقاء اعتباراً لقولتهم ‏ كون الحق أصل كل شيء. 


1- أبو العلا عفيفي: «الأعيان الثايتة في مذهب ابن عربي و «المعتقدات في مذهب المعتزلة «ضمن الكتّاب 
النذكاري ١«محبي‏ الدين بن عربيه. في الذكرى المئوية الثامنة لميلاده؛ مصرء الهيئة المصرية 
العامة للتأليف والنشرء (دار الكتاب العربي) 1969. ص 214. 

2- قصوص الحكم 188/1. 

3- .مان ص 
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ويمكن أن تكون نظرية الأسماء الإلبية المتطلبة لمقتضياتها الواقعية؛ إطارا جيدا 
لتفسير سبب ظهور العالم. غير أن المشكلة بعد ذلك تتمثل 4# الكيفية التي بها تجسدت 
الكثرة فعليا وأصبحت واقعاً أي عالماًء وي طبيمة العلاقة القائمة بين الوحدة والكثرة 2 
الوقت نفسه. هذه العلاقة التي يراد أن تبقى محافظة على منطق الوحدة الأصيل الذي 
يستوعب كل الوجود. 

والسؤال المطروح حيتئد هو كيف يكون كل شيء تعبيراً عن الله أي متصلاً 
بالوحدة: ويكون يك الوقت نفسه هو أي محققا لفرديته ولخصوصيته؟ فإذا ما سارع الصوفية 
لضرب فكرة الجوهر المتعدد والقول بجوهر واحد هو أصل العالم نفياً للشرك وإزالة 
للإشكال الفلسفي والكلامي الخطير المتمثل 4 قضية الذات والصفات» فإن السؤال حينكذ 
يكون: كيف يكون الواحد واحدأ وكثيراً 4 الوقت نفسه؟ إن هذا التساؤل يقودنا إلى 
تتحض معت انككرة المصودة غي نأا لايد آن تمر عل ذنف إلى الكلهية الدن شناغ عن 
طريقها «ابن عربي: تجليات السماء وظهورها # أفراد العالم وحقائقه. 

نستعرض لتوضيح هذه الكيفية فكرتين من أفكار «ابن عربي؛ العديدة على هذا 
المستوى؛ وأن كانت تلتقي 2 جوهرها. 

أما المقولة الأولى فتتمثل 2# ذلك التصوير الذي يقدمه للوجود على أنه وجود متراتب» 
متدرج: بدءا من آصله وهو الله إلى آخر الكائنات فيه ممثلاً 4 الإنسان. وبين اللّه والإنسان, 
هناك سلسلة متواصلة من العوالم التي بقدر ما تشكل دوائر وجود بدورهاء إلا أنها مكذلك 
مواقي تروه رحبو بين القزاهه العلا القى "فح رك متو وسرانك الوضوة تسق ال كه 
عليها. 

والمرتبة الأولى التي ستكون منطلقاً نظهور الكثرة هي مرتبة «الألوهة» وهي تمثل 
التجلي الأقدس من مرحلة الأحدية (الوحدة المطلقة) إلى مرحلة الوحدانية (الكثرة 
المتوحدة)'". والألوهة كما يجليها «ابن عربى»: بمثابة الحقيقة المتصلة بالذات الإلبية من حيث 
هي ذات لبا أسماء تطلب بإلحاح؛ والإلحاح هنا ببساطة ضرورة وجودية لا مجال لمناقشة 
إمكانيتها؛ أن تكون لبا أبعادها الفعلية ونسبها الحقيقية. فالألوهة «تتطلب المألوه كما 


تتطلب الأبوة البنوة»2. ولكن هل معنى ذلك أن الألوهة ذات وجود فعلي5 هنا يبين «ابن عربي» 


1- نصر حامد أبو زيد : فلسفة التأويلء دراسة في تأويل القرآن عند محيي الدين «ابن عربي:, دار التنوير 
ودار الوحدة. ط1 1983 ص58. 


2- ن م ص59. 
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لهذ الوكة لاافسرن 1ق تكون مسنوعة مين الأنكاء والسب والإعتافات» أي متطها الخترن 
حقيقة موجودة وليست وجودا ثانياً مستقلاً بذاته. يقول: «المتوجه على إيجاد كل ما سوى الله 
تعالى؛ هو الألوهة بأجكامها ونسبها وإضافاتها. وهي التي استدعت الآثار. 

فإن قاهرا بلا مقهورء وقادراً بلا مقدورء صلاحية ووجوداًء وقوة وفعلاء محال»!". 
هذا الوجه الثاني للذات الإلبية إن صح التعبير» هو المقتضي الثاني لفكرة الألوهية. فاللّه 
المطلق يمكن أن يكون مستغنيا تمام الاستغناء عن الخلق: ولكنه ليس مستفنياً عن نسية 
الخلق إليه من حيث كونه الموجد لبم وخالقهم الأوحد ولحي لا يكون ظهور الخلق معناه 
ظهور هويات جديدة منافسة للوجود الأوحد المطلق» الإلبي» فكان لا بد أن يفهم مثل هذا 
الظهور على أنه تمثل إلبي 2 مرتبة خيالية» تلك هي مرتبة «الخيال المطلق» الذي يطلق عليه 
«ابن عربي» تسمية «برزخ البرازخ» أيضا. فهذا الخيال يمثل «الحضرة المعقولة التي تجلى فيها 
الحق بأعيان صور الممكنات؛ هي مرتبة التمثل الإلبي من الوحدة الذاتية المطلقة إلى التعين 
المحدود بمراتبه المختلفة»©. وهذه المرتبة الخيالية العامة» هي التي ستكون مجالاً لظهور 
أشكال الوسائط بين مراتب الوجود المخافة. وباعتبار أن هذه الوساكط ليست ف الحقيقة 
واقعية» فإنها لن تؤول إلى تأكيد الكثرة فملاً ف العالم» بقدر ما ستبرز هذه الكثرة 
وكأنها صورة واحدة 4 خيال الوجود المطلق. وعليه؛ فإن برزخ البرازخ أو مرتية الخيال 
المطلق: تحتوي علاوة على الألوهة التي أسلفنا كونها وسيطأ بين الله والعالم» على مرتبة 
العماء التي ستقوم كوسيط برزخي أيضاً بين مرتبة الوجود المطلق والعدم المطلق» وعلى 
«حقيقة الحقائق» التي ستحوي الحقائق الكلية التي تجمع بين القدم والحدوث. وآخيراً على 
(الحديةة الخندية الى يلتتكون مسعرى الالشاء وين :الله والإنساواة: 

وللظائطة لصوو او أبن اغرموة عن دوه التصوصة وى لا ست يقا ايك اتناك 
الظنيعية الموتيخوةة © كل تفن «بين النفس وانيتاء مركة ممقولة لاموجودم 1" وكرن الطبيفة 
مرتبة معقولة, يعني أنها لا تمثل التجسد الحسي للكاتئنات التي نطلق عليها وصف طيبيعية» 
إن هذه الكائنات لا تمثل إلا نفسهاء ولكنها لكي تكون: لا بد أن تكون ب الطبيعة. أي 


1- الفتوحات المكية 41/1. 

2- نصر ابو زيد: فلسفة التأويل: ص55. 

3- انظر حول هذه المسألة تفصيلاً مسهباً في كتاب: نصر ابو زيد: قلسفة التأويل. الفصل الأول من 
ص98-51. 

4- الفتوحات المكية 675/2. 
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أن الطبيعة هي شرط ظهور المظاهر الطبيعية؛ بل هي التي تظهر فيها ؛ ونتقش على صفحتها 
هذه المظاهر. غير أنها 2 نفسها, ليست هذه المظاهر. فهي «وإن لم تكن موجودة العين» فهي 
مشهودة للحق. ولبذا ميزهاء وعين مرتيتها. وهي للكائنات الطبيعية كالأسماء الإلبية تعلم 
وتعقل وتظهر آثارها ولا تجهل؛ ولا عين لبا جملة واحدة من خارج. كذلك الطبيعية»ء تعطي ما 
4 قوتها من الصور الحسية المضافة إليها الوجودية» ولا وجود لها من خارج»'". 

وقريب من هذا الفهم المتميزء التفريق الذي يقيمه «هيدجر»؛ بين العالم وبين الأشياء 
الكاثتة فيه «فالعالم كما يبدو للنظرة العادية إنما هو مجموعة أشياء كالبيوت والأشجار 
والناس والجبال؛ والمدن. ولكن العالم ليس هو مجموع هذه الأشياء. فالظاهرة التي ندعوها 
العالم ليست كلية؛ إذ إن الأشياء تفترض هي أولاً وجود العالم؛ بشكل سابق عليها وليس 
العكس. فكأن فكرة (العالمية) هي التي تؤسس كل مظهر مادي أو معنوي جِزني لوجود 
الأشياء والناس:©. 

ويميل «ابن عريي» إلى تفضيل رأي «انكسيمندريس» 2 كون أصل العالم ليس 
عنصرا بعينه من العناصر الأريعة المعروفة» وإنما هو ركن خامسء وهو يدعوه بالميهم أو 
اللا محدود» وهو ما يعبر عنه الإمام الأكبر محيي الدين تارة بالطبيعة وأخرى بالعماء. بذلك 
تكون الطبيعة أصل العالم. وبما أنها مرتية معقولة» ورغم أن آثارها متمثلة ك أعيان العالم 
لا تخفىء إلا أنها تبقى محتاجة إلى من يتمثلهاء أي من يعقلهاء وليس ذلك إلا الحق. هكذا 
يؤول العالم ْ تأويل «ابن عربي». إلى الحق من حيث هو تنسب وأحكام ومظاهر 4 مجال 
برزخية تصله بالحق من ناحية وتفصله عنه من ناحية ثانية» ولكن لا إمكانية له 2 
الانفصال عن الحق. كيف والحق هو مظهر هذا العالم أو هو عقله الذي يعقله؛ وعين عقله 
لدء وجوده. وهكذا يتأسس ع فهم «ابن عريي» إلى حد بعيد» تصور للعالم على أنه شبيه 
بالصورة؛ لا يل هو صورة تامة إذا كانت تحكشف عن جمالبا عند المحجوب:؛ فإنها للعارف» 
تكشف عن جمال مصورها. «فالعالم جمال الله»". على حد تعبير «ابن عريي» نفسه. 

أما النظرية الثانية التي يقدمها «ابن عريي» تفسيراً لظهور العالم ولكيفية خلق الله 
للموجودات؛: فتتمثل فيما يمكن أن نسميها «نظرية الأعيان الثابتة». 
1 الفتوحات المكية: 430/2. 
2- مطاع صغدي: الحرية والوجود: ص 3/. 


3- محمد غلاب: المعرفة عند «(محيي الدين بن عر بي». ضمن الكتاب التذكاري «ابن عربي: ص 2.241 
4- الفتوحات المكية: 345/2. 
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ودابن عربي» يصر هنا أيضاًء على تقديمها كنتاج لعيان صو لا شك فيه. والأعيان 
الثابتة عند «محيي الدين؛ هي الموجودات على ما هي عليه من دون زيادة ولا نقصان»؛ ولكن 
مع افتقادها لأمر واحد» وذلك هو الوجود الظاهري المعاين. 

فهي حقائق الأشياء على ما هي 4# نفسها 2 حالتها الأصلية من العدم ‏ نفسهاء حيث 
لا وجود لبا حينئن إلا ب علم الله تعالى. وهي كما يعرفها محمود قاسم أيضأ «الذرات 
الروحية (..) وهذه الذرات تسري فيها الحياأة. فهي تحتوي يحسب جوهرها؛. على عنصر 
الطاقة؛ أو القوة التي تؤدي إلى نشأة الأجسام المادية» وهي غير مشاهية 2# الصغرا". ولكن 
من أين تنبع هذه الأعيان الثابتة التي هي أصل لكل الموجودات وأعيان كل الممكنات؟ لم 
تؤدنا دراستنا «لابن عربي» إلى جواب شاف للمسآلة. 

فقد حاولنا أن نجد ما يشير إلى إقراره بكونها من خلق اللّه؛ فلم نعثر على نص شاف. 
رغم أن محمود قاسم يؤكد أنها «لا تأتي من العدم المحض وهو الشيء الذي لا يمكن 
تصوره»ء بل تفيض من الذات الإلبية». ولا يعتبر «أبو العلاء عفيمي» أن وجود الأعيان الثابتة 
كان عن فيض رباني» - بل يرى أن ماهيات الموجودات أو ما يسميه «ابن عربي» الأعيان 
الثابتة» موجودة منذ الأزل 2# العمل الإلبي» وأنها هي الحق لا غيره»”. 

والحقيقة أن المسألة تتجاوز مبحث الأعيان كذ ذاتها إلى دائرة الوجود ككلء ما هو 
الأصيل فيه وما هو العرضي. فإذا كان الوجود الواجب مطلقا هو الأصل بالإجماع؛ فما هو 
دوه يالنسية للوجود المكن مطاقاًة بل ما هو موقعة هن العدم المطلقء الست هذه الخراتب 
وهي مراتب متعينة بشكل من الأشكالء ذات وجود مستقل واجب بذاته لذاته لا بغيره؟ 

إن كل موجود 2 العالم هو 2 الأصل عين ثابتة. ويما أننا نلاحظ أن بعض الموجودات 
لا تبقى على حال واحدة منذ ظهورهاء بل تمر بتفيرات قد تقلبها من حال إلى حال» فإن بجانب 
كل موجود وهو ث حالة الثبوت» كل حالاته التي سيصير إليها عندما يبرز إلى مستوى 
الوجود العيني. فلو مثلنا بالإنسانء لقلنا إن كل إنسان علاوة على أنه موجود بجوهره كعين 
ثابتة 4 العدم أصلاًء فإنه وهو على حالته تلك من العدم: يحمل معه كل الإمكانات 
والمواقف والحالات التي سيصير إليهاء بل وأيضاً؛ أن كل الانفعالات التي ستنبعث منه؛ 


2 ن.مء ن ص 


3- آبو العلا عقيفي: الأعيان الثابتة في مذهب «ابن عربي»: ص 214. 
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موجودة أيضاً على حال من الثبوت والسكون. فكأننا أمام برنامج كامل مسطر من أول 
لحظة إلى آخر لحظة؛ وهو مفكك حيث إن العين الثابتة والأحوال التى ستطرأ عليها؛ 
منفصلة عنهاء تنظر إليها على غير تعلق بهاء وليس أمام الموجد بعد ذلك إلا أن يكشف عن 
هذه العين؛ وأن يمكنها من أحوالها بحسب الوقت المعلوم والميزان المقدور. 

وعلى أساس من هذاء ينحصر دور الخالق بإزاء المخلوق أ إفاضة الوجود عليه. إن 
المخلوق الممكن رغم أنه متمكن من ذاته حاصل على هويته الخاصة المميزة له عن بافقي 
المخلوقات» إلا أنه أسير العدم لا فكاك له منه. 

إذ داك ويف إظارسن مساز مدر متظع ومغلوم يكم حدق الأنبى للعالم اطيوها ستميه 
«ابن عريي» بالتجلي الإلبي. 

والتجلي الإلبي على العالم هو بكل بساطة؛ تعطف الذات الإلبية على مفردات العالم 
وعلى كائناته المعدومة» بإخراجها من العدم إلى الوجود. هذا الإخراج الذي يجسد عرسا 
كونياًء ينتصر فيه الوجود على العدم» وينشر ألويته ‏ كل مكان. وهو - أي التجلي - يتم 
نتن أكله هون والعظرة اللي :مهفي اراك الله لأس ليتكوات فاته راكن نخوزه أ يرجه فكلة : 
نظر إليه فخرج إلى هذا العالم:'". 

نستنتج من كل ذلكء؛ أن العالم # إطار من نظرية الأعيان الثابتة» موجود بأسلوبين 
وعلى مرحلتين. وهذا الفصل بين حالة الأعيان الثابتة 4 حال العدم وحالتها بعد ذلك 
الوجود؛. هو طرح بشكل آخر لمقولة الوجود بالقوة والوجود بالفعل» وأن كل الممكنات 
موجودة يالقوة لدكنها لن توجد بالفعل إلا عبر الفاعل لذلك وهو اللّه. وهو حينئنٍ» يستخدم 
كدليل على التدبير الإلبي للعالم؛ وقبل ذلك كدليل على الوجود الإلبي نفسه. إذ كيف 
للعالم أن يوجد إذا لم يكن الله موجودا؟ غير أن الدكتور «عفيفي» يحاول جاهداً أن يجد 
أصلا لنظرية الأعيان الثابتة ‏ نظرية المثل الأفلاطونية. ولكنه يخلص 2# النهاية إلى أن هذه 
النظرية تختلف عن نظرية المثل «اختلافاً جوهرياً»' من وجوه عديدة. 

والواقع أنه ليس هناك ما يدعونا إلى عقد مثل هذه المقارنة بين فكرة «ابن عربي؛ التي 
نراها فكرة مبتكرة ودليلاً على سعة خياله وعلى خصوية أنظاره وبين الفكرة الأفلاطونية 
عن المثل. وواضح أن عفيفي 2# هذه المقارنة كما يْ مقارنات أخرى كثيرة غيرها؛ يحاول أن 


1- محمود قاسم: من المو ضوعات الأساسية: ص 89 
2- ابو العلاء عفيفي: الأعيان الثابتة في الكتاب التذكاري «ابن عربي»: ص 219. 
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يكشف عن أوراق أخرى شكلت تقافة «ابن عربي» وأخفاها هذا الصوح الكبير ولم يعترف 
إلا بحقيقة واحدة» وهي كونه صاحب كشف وعيان؛ وإذا كنا نتفق أيضا مع محمد غلاب 
أن «ابن عربي» لم يكن بعيدا عن ثقافة عصره البتة» إلا أننا لا نرغب كك أن نحيل أقواله 
وأفهامه يصفة مجانية على الفلسفات التي سبقته. 

ويرتبط بمقولة الأعيان الثابتة؛ اعتقاد «ابن عربي» 2 قدم العالم فهذه «الأعيان الثابتة 
العدم»؛ هي التي تمثل 4 مجموعها عالم الإمكان الذي يقابل عالم الوجوب بذاته. وما دام 
الواهي وذا قم موكوذا آزلا وإبها اميق :شان اللمكضن براك متوهوة اياوزلا لا انكام 
لخلاف هذا التصور رم أنه قد يخالف # رأي البعض» منطق الشرع الذي ينص حسب 
زعمهم؛ على آن العالم موجود ك الزمان. إن معتى أن العالم وجد بعد أن لم يكن يكتدسي 
صبغة خاصة:؛ فالعالم لم يكن موجوداً فملاً وحسأًء ولكن كان موجوداً بالتأكيد 
كماهيات أصلية للأشياء. فكل هوية على هذا الأساسء ذاته نسبة أبدية أزلية إلى الوجود. 
وفعل الإيجاد يصبح 2 عرفان «ابن عريي»» يعني على وجه التخصيصء إخراج هذه الماهيات 
من حالة العدم أي الانحجاب والستر إلى حالة الوجودء أي الظهور والبروز. بذلك يكتسب 
العالم «الملمكن» تعريفه الأخير عند «ابن عريي» » وتنفجر حقيقته الأصلية: إنه المكن الذي 
يقابل مباشرة الوجود الواجب. قلا معنى لوجود واجب إن لم يقابله وجود ممكن: لا بل إلى 
أفد سبو مةا ينك انريؤدينا الاتقتاء» إن السك لوالاب حشر ايك الأعبار د 
الوجودء تماماً كالوجود الواجب. وهنا يكمن خطر حقيقي على عقيدة التوحيد سيجعل من 
«أبن عربي» يرتجف فعلاً وهو يبحث عن حلء؛ فيؤديه بحثه إلى توحيد الواجب والممكن 2 
واجب واحد هو «الواجب الممكن؛ أ الوقت نفسه؛» و4 تحليل أخيرء يعلن الحيرة ويقبل 
بالتسليم؛: على ما سنرى © تناولنا للوجود الحق. 

الوجود حينكنء ينفجر ‏ وفت واحد كواجب من جهة وكممكن من جهة ثانية. 
وبعبارة أخرىء إن وجود الرب يؤدي مباشرة إلى وجود المريوب من دون فاصل زمان. 

وهذا المريوب ليس سوى العالم بكل مكوناته التي تحمل جميعها صفة الإمكان 
والاستحالة. لذلك يصرح «ابن عربي؛ أنه لا يمكن نفي الزمانية عن وجود الحق وإطلافها على 
العالم من منطلق أن العالم مرتبط باللّه ارتباط موجود بموجد يقول: «وأن العالم موجود باللّه 
تا له تتفس ته وله لنقسةمقيه الوجنؤو فولهؤو الحتق ف داقه فلا مضخ ويكره العالم البكة إلا 


بوجود الحق'' ويخلص من هذه المقدمة إلى أنه «إذا انتفى الزمان عن وجود الحق وعن وجود 
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مبدأ العالم. فقد وجد العالم # غير زمان» فلا نقول من جهة ما هو الأمر عليه؛ إن الله 
موجود قبل العالم. إذ قد ثبت أن القبل من صيغ الزمان؛ ولا زمانء ولا أن العالم موجود يعد 
وجود الحق إذ لا بعدية» ولا مع وجود الحق» فإن الحق هو الذي أوجدهء وهو فاعله ومخترعه 
ولم يكن شيئا»". ورغم أنه يصرح هنا بأن الله هو خالق العالم وموجده؛ إلا أن معنى الخلق 
هذا يجب أن يفهم ش إطار من فلسفته العامة 4 الوجود . لا كمول منفرد مأخوذ على ظاهره. 
على أننا يجب أن نتفطن إلى العمق الفلسفي الذي بني عليه «ابن عربي؛ نظريته 4 قدم العالم. 
ويتمثل ذلك 4# اقتناعه بحقيقة تبرز جلية من خلال أفهامه. تلك هي: أن كل ما يدخل الوجود 
يستحيل على العدم. 

وهى من لب مقولات «ابن عريي» #ش الوجود؛ ومن مفاتيح فهم فلسفته ‏ صيغها 
الفكلية ومفاهيقهها العامة 

إن العالم هو مجموع ماهياتء والماهيات جواهر. وكل جوهر هو لذاته أي موجود. 
وإلا فقد معنى الجوهرية. لذلك فلا معنى للقول أن شيئا قد وجد ولم يكن إذا كان هذا 
الشيء ينطوي على حقيقة ما. وباعتبار أن لكل شيء حقيقة هي جوهره بالفعل: فإن له إذ 
ذاك حق الوجود مطلقا بقدر ما يملك من الحقيقة التي هي مطلقة 4 الأساس. 

بذلك يحيل «ابن عربي» الجوهر إلى الحقيقة» ويحيل الحقيقة إلى الوجود باعتبار ذاتها 
لا نشيء سواها. وبذلك أيضاً نفهم لماذا يصر على أن يدمج جوهر العالم 4 الجوهر الكل ؛ 
أي #ش الحق المطلق. لأن العالم قد انكشف له على أنه حق 4# خلق. وكل حق خالد وموجود 
اذا افالغالم تقالة وموحود أبن كذلك» أؤيالاً خرص هو :د نعالة وحرد اندي ويقودنا نذا إن 
طرح فكرة أساسية أخرى من أفكار «ابن عربي» حول العالم»: تلك هي «فكرة الخلق 
المسستمة: 

ويتأسس القول بالخلق المستمرء انطلاقا من ملاحظة حقيقتين تتصلان بالعالم 
أولاهماء عدم تناهي الممكنات. وثانيتهما امتتاع حصول التكرار كذ الوجود. فأما عدم 
تناهي الملمكنات: فيقصد به «ابن عريي» أن الخلق الإلبي للممكنات وإظهارها من حالة 
العدم إلى حالة الوجود» هو فعل إلبي أبدي دائم. وذلك لأن هذه الممكنات نفسها لا تنتهي 
باعتبار أن عالم الممكن هو عام مطلق الطرفين كما رأيناء فلا أزل يحده ولا أبد يمنع 
استمراره. قالممكن أبدا يساوق الواجب أبداً. والعلاقة بينهما علاقة مكون بمكون يلتقيان 
نفس خاصية الوجود الجامع للطرفين يقول :ابن عريي»؛ والممكنات لا تتشاهي؛ لآنها غير 
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داخلة لك الوجود دفعة واحدة بل توجد مع الآنات'". وإذا كان الوجود الممكن تترى حقائقه 
تاها بلا انقطاع» كان الملم »مق حدق هو متابعة العركة جنا الوحود المبفكن ولتمطوراتة 
وتجلياته؛ يصبح «عرفانا» لا حدّ لحقائقه ولا نهاية لآفاقه. «والتكوين لا ينقطع؛ فالمعلومات 
لا تتقطعء فالعلوم لا تنقطع فأين الري»©؟ 

هكذا يجدد اللّه اللقاء مع العالم بخلقه المتواصل لمفرداته» وبتجليه على الممكنات 
المعدومةء وتمكينها من لذة الوجود. وهكذا يصبح الله أزلاً وأبداء موجوداً 4 العالم لا سيما 
إذا أخذنا بالحسبان» الحقيقة الثانية التى يتصف بها العالم وهي أنه عالم لا يتكرر بنفس 
الخصائص مرتين أبدا. إن العالم جديد أبداء تلك هي المقولة الأخرى المثيرة التي تكشف عنها 
نظوية الكلق السمو غلا تكراره الوجو بل هونة خلى جدين" بخلق يتجاور كل 
إفكاتية لتسؤره: لأنهغلامة على نفس تمظهر العالم:وتجليه بحست إرادة الوجود الطلق يه 
كل أطواره الدنيوية والآخروية. والخلق أبدآء هو الجدل الأعمق الذي يعيشه العالم بين قوة 
الجذب إلى العدم الذي هو فيه أصلاء وبين قوة الاندفاع إلى الوجود الذي يتم بتجلي رب 
الوجود. هكذا يصبح العالم ش معناه الصوخ الأخيرء هذه الحركة الأزلية الأبدية التي 
تكسف كل موجود: وتعبر عن كيفية وجوده نفسها بما أنها تشكل قبل ذلك؛: ماهية وجوده 
نفسها. إن الممكن ليس هذا وذاك من الممكنات. إن كل ممكن هو د تحليله الأبعد» عدم 
يرئمي 2 أحضان الوجود. ووجود يسلب فعالية العدم. وبذلك يصبح الممكن بكل مكرناته ‏ 
حركة العالم باتجاه الوجود. قفي نكل ممكن يكمن هذا الجدلء» جدل اموت والحياة: 
جدل الوجود والعدم؛ وهذا الجدل هو مؤفسس حركة الوجود الكل؛ وهو معنى الكيئونة 
للكائن الممكن التي تتميز بأنها كينونة لا سكون لبا أبداً. يقول «ابن عربي» واعلم أنه ليس 
بك المائ:ستكون البنه وإنما هو امتغلب ابد «ذائنا من هال ]إلى حال) ذنيا واخرةظاهرا 
وباطنا إلا أن ثم حركة خفية وحركة مشهودة:. 

ولا يفوت «ابن عربي؛ أن ينيه إلى أن مقولته هذه 2# الخلق المتجدد» تقترب إلى حد 
كبير من نظرية الأشاعرة © تجدد الأعراض والتي مقتضاها أن العرض الواحد لا يبقى 
زمانين 2# الجوهر الواحد. وإنما يعيد الله خلق الأعراض ذ الجواهر ‏ كل لحظة تأكيدا 
1- الفتوحات المكية 552/2. 
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هل إشراقة الذائم وفلى #دويره وفيوفية4+ وانظلدقا كؤراك سن الغزلة الكارؤطية 8 الخرض 
بكونه دما لا يبقى زمانين» عند البعضء. أو ما لا وجود له بنفسه؛ عند البعض الآخر. 

واضح أن «ابن عربي» لم يكن بعيدا عن التأثر بالأشاعرة هناء رغم أنه يحاول أن يقدم 
نظريته هذه على أنها شأن كل أنظاره» عيان لا دخل له 4 صنعه ولا ة تأطيره"'. غير أنه 
تحت العيه إل أن انكاق الجديد عدت دان عونى ال تنهه كل بماده [لأدظ إظاو عن فقورت بق 
الوجود عامة» هاته المقولة المتميزة التي تحيل الوجود إلى الوحدة: والعدد مهما تكثرء إلى 
الواح الفتزذ. فلو سائرتا قسن هذا الفهم: العاءء لوجتت أن دان عويئ ءالا يقتصير الئل 
على القول بتجدد الأعراضء وإنما هو يقول بتجدد مفردات العالم» جواهرها وأعراضها 
«ظاهرا وباطنا» كما قال: وذلك لأنه لا يؤمن بانفصال جوهر العالم عن جوهر الحق» بل 
فح زان القوق بأ قدا تساف وحن اقدى الكاملة وعريه كلا حومر للعالم جارج الحو جل 
بجوو مالم كعاز اواج كوول جاريعة والعاته لفن موق فيه عرض ل جوهر 
الوجود الكل. 

لقد سبق أن رأينا كيف أن «ابن عربي؛ يصف العالم بقوله إنه «جمال اللّه» معلنا بذلك 
عن حقيقة العالم وعن وظيفته 2 الوقت نفسه. فالعالم مظهر ومجلى فيه يتجلى الحق تعالى: 
فيكشف عن الوجود الممكن ما يعانيه من أسر العدم. 

فلا ظهور لأي ذرة من ذراته إلا بالحق. والحق تعالى جميل» فالعالم بما هو مظهره؛ هو جميل 
أيضا. وجمال الله الذي يفهم 2 دائرة العرضان على وجوه شتى يتمثل عند «محييالدين» أساساً ب 
مقولة كمال العالم؛ التي تعد كذلك من مقولاته المهمة 4 إطار منظومته 4 فهم الوجود وتصوره. 

ومن المعلوم أن القول بكمال العالم الذي برز غالبا شكل الصياغة المعروفة «ليس 
4 الإمكان أبدع مما كان» كان نظرية متداولة 2 أوساط الفلسقات القديمة وك أوساط 
الفلسفات الصوفية أيضاء وبخاصة عند «أبي حامد الفزالي». وكان تبرير القول بكمال 
العالم» يتطق من الإكرار باتة إذا كان الل تفان كاملا فإنة لا يصدنعنه لاهو 
دكامل؛ تماما مثل مقولة أن الواحد لا يصدر عنه إلا واحدء والتي تعد أساس نظرية الفيض 
الوجودي 2 الأفلوطينية. 


ير ل أ 
|- يدعم «ابن عربي» مقولته في الخلق المتجدد التي يشهدها العالم بقوله تعالى: (افْعَبِينًا بالخاق ألا ولكل هم فى 
نس من خَاق جددد) (سورة ق: الآية 15) ويوضح أن هذا الخلق الجديد هو شؤون الله التي ذكرها أيضا في 
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أما «ابن عربي» فإنه يعتبرأن كمال العالم هو حقيقة فعلية متصلة بواقع العالم نفسه. 
فلقد تبين لناء أنه يوحد بين مفهوم العالم من جهة» ومفهوم المممكن من جهة ثانية. ويعتبر أن 
مفردات العالم ما هي إلا تجليات حقائق عالم الإمكان. وعالم الإمكان هذا يتمثل كماله 
بقدر بروزه على ما هو عليه من الإمكان فإذا كان النقص من سمات الممكن:ء فإن بروزه 
على هيئة من النقص هو كماله وهو مطلوبة. وإذا كانت أصناف الآفات» وعديدة القبائح 
والسيئات. هى سمات لازمة لعالم الإمكانء فإنه يتجاوز حقيقته ويعدو حده لو رقضها 
ونبدها. 

ففي النقص الذي يعانيه عالم الإمكان: تجل لكماله: وك عدمه دليل تمامه. ولنا أن 
تسدتمو:هتقابل بين شتى الضفات والخقائق عل اغتبار آنها من لب:كيئونة عالم الامكان» ومن 
جوهر وجوده. «قلو لم يوجد النقص 2# العالم لما كمل العالم؛ فمن كمال العالم وجود النقص 
الإضاك ذيه. فلذلك إنه وجد على أكمل صورة:» بحيث إنه لم يبق .4 الإمكان أكمل منه: لأنه 
على الصورة الإلبية»!". واضح إذا أن «ابن عربي» إذ قرر أن العالم كامل على ما هو عليه من 
الإمكان وعلى ما يعتوره من عدم؛ وما يتخلله من نقصء» ينطلق من مقولة أساسية يمكن 
إضافتها إلى سلسلة مقولاته المهمة ‏ تشريح الوجود» وهي أن كمال الشيء يبرز بقدر تحقيقه 
لماهيته؛ وجماله يتجسد يقدر افترايه من تمام جوهره. فقإذا ما كانت ماهيته أن لا ماهية له 
وكان نمام جوهره ع الامشاع عن التجوهرء: فإن كماله يش نقصه. وجماله ‏ عرضيته ونسبيته. 

تلك مقولة مركزية ث مبحث الوجود : وعلى أساس من الوعي بها قامت مدارس 
وجودية كاملة سواء أ القديم أو الحديث؛ وك دوائر معرفية شتى لتنظر لمفهوم جديد للوجود 
الإنساني باعتباره الوجود الناقص الذي لا كمال له إلى 4# اعترافه بنقصه؛ و4 وعيه بنسبيته. 

هكذا ببرز لنا العالم ‏ عرفان «ابن عربي»» كمرتبة برزخية أيضاء فيها يكشف 
الوجود المطلق عن حقيقته وعن آثاره» وفيها يعبر الوجود المممكن أيضاً عن أبعاده وعن معانيه. 
ومكؤ للك تكن النكو إلى الفال ذانفا على اك هق شن زاود الحق: وسومن هنا النظونه 
العالم الجميل؛ الكامل مجلى الله وعلامة تدبيره وإشرافه المستمرء ومعجزته المستمرة 3 
التجق ور ابد 1 ذل 

ومو كام كان تعد الماك كلمن + ممحك)] + محدزم الأسدالة: موجتودا هزه 
لذ تقيية مكتن رف كرا العدم الموحشة» لا جمعية له إلا عين الجمع؛ وهي الحق لا سواه. 
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وهو كلن هذا المسعرى تصن وعد وكام غيرنان هيد لمكن هذه الزوية المندوفة اصنلذ 
والتي 4 إمكانها عين عدمهاء إن كانت قد وجدت 3 الله مخلصا لماهيتها من ربقة العدم: 
فإنها ستجد # موجود آخر ينتسب إليهاء مخلصاً ومنقذا من التشتت الوجودي والمعرك:» إنه 
الإنسان تعبير العالم ومظهره الأكمل. 
ب- الإنسان تعبير العالم : 

لاحظنا أن «ابن عريبي» يؤكد أن العالم يخلق خلقأ مستمرأًء وأن الملمكنات:؛ تتتالى 
عملية إيجادها أبداً» دنيا وآخره. تحقيقاً لكمال الوجود الذي لا تمام له إلا بوجود عنصريه 
المطلق والحادث معا. ويقدم «ابن عريي» قراءة لمسار التكوين والخلق هذاء على أنه اتجاه نحو 
كمال الوجود الحادث بظهور الموجود الأخير الذي ستتوفر فيه كل الكمالات الحادثة: وهو 
الإنسان. فالإنسان لم يوجد على هيئة مكتملة منذ البداية» وإنما كامن ظهوره خاتمة لمراحل 
عديدة قضاها 4 مراتب التدرج 4 الخلق»؛ إلى أن أصبح آدم المكرم والمخاطب بالتكليف. 
فلقد «أتت عليه (الإنسان) أزمنة ودهور قبل أن يظهر 2 هذه الصورة الأدمية. وهو ى الصورة 
التي له كل مقام وحضرة؛ من فلك وسماء وغير ذلكء مما تمر عليه الأزمان والدهور. ولم 
نكن خخ :د فر تصنو مكلك الطو رودي ككور) تيقلام العونرة الأدمي» لديف كاه الفاقه 
«الله» قط 4 صورة من صوره 4 جميع العالم؛ إلا # هذه الصورة الآدمية»0. 

بعتن نف ان مسيرزة الخالم نتذ سحاد اول موسود هيه :تنبت شوق عند اذ فكوا حل 
لتوليد هذا المخلوق الكوني. وعلى وجه آدق» فإن الكون كله ليس 4 حقيقته وأصله: إلا 
ورا آؤان غير ستكتينة الافسان:ويظيوو الاتسانءيكون تكطلاء العل فولخ قارح 
وصيرورة العالم فد آبت إلى منتهاها. 

ويكون عالم الإمكان بالتالي: قد حصل على كمال إمكانه بظهور الوعي الحادث؛ 
الذي سيقابل الوعي الكلي المطلق؛ الإلبي. وأساس هذا التصوير لتسلسل الوجود الحادث عند 
«ابن عريي»» اقتناعه بأن الأخير من المولدات» يجمع حقائق كل ما سبقه. والإنسان «وهو آخر 
مولد» فتجمع فيه قوى جميع العالم والأسماء الإلبية بكمالبا». 

تخدن آمام مزاخل شتى خاضها العام :ى هراكب التفصيل والتفرقة» إلى أن استظاء أن 
يحصل على اكتماله. وبذلك تكون حركة العالم وتحولاته صيرورة قاصدة ومشروعاً 
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شاخضا : .زيكوك نوكن النمير و الوته قارو قابكة دكن رز الكيام تاكدان اسم صر 
شريف. «فالعالم كله تفصيل آدم. وآدم هو الكتاب الجامع)'". وباعتباره الكتاب الجامع: 
فإن آدم» المخلوق الإنساني الأول» سوف يحمل # ذاته كل حقائق العالم العنصرية والمعرفية» 
المتفرقة 2 أجزاء الوجود. فهو «الكلمة الجامعة ونسحخة العالم. فكل ما كش العالم جزء منه. 
وليس الإنسان يجزء لواحد من العالم»2. 

وعلى هذاء فالإنسان على صورة الكون. وإذا كان الكون ذا بعدين: بعد غيب وبعد 
شهادة» فإن الإنسان أيضا لا بد أن يحمل 4 جوهر تكوينه؛ هذين البعدين ليقابل «بغيبه 
الغيب وبشهادته الشهادة»!. وبذلك تكتمل له حيازة الصورة اللكاملة للعالم» ويصبح مجلى 
لكل حقائق الكون: ومظهرا لباء ومختصرا شريفاً؛ يغني العارف عن البحث خارجه. قفي 
آدم كل الكون. ذلك أول تأويل لعلافة الإنسان بالعالم عند «ابن عربي»» يجعل من الإنسان 
مخلوقا «أمه العالم بأسره؛ وأبوه معروف غير منكور»". وهو يقصد هنا بالأب المعروف, 
الحق تعالى» أصل كل شيء وموجده. 

وإذا كان الإنسان من العالم 4 هذه المنزلة» فإن منطق الإحالة المتبادلة بين ماهيتي 
نكن اعد يهنا تسريه اضرا مكنا وهتحيها ككينا تجوت عن الإنسان» بكو كن 
ذكرنا العالم. وعندما تذكر العالم» نكون قد تحدثنا عن الإنسان 4 شكل آخر. بذلك 
يتتسب الإنسان إلى العالم نسبة أصلية» ويحمل من أبعاده ما يحمل الطفل من أمه. وليس ذلك 
بالبين 4 الحقيقة. فالطفل يحمل من أمه ما يشكل نسيج كيانه وبرنامج وجوده وتدرجه 2 
الأطوار. 

وعليه فإن «العالم إنسان كبير. والإنسان عالم صغير. العالم إنسان متفرق الأجزاء 
والإنسان عالم مجتمع الأجزاء»©. 

هذه النظرية ش المالم الأصغفر والعالم الأكبر: هي من الانتشار بين المتتصوفة 
السلدوة ضوف و نكرت منتضيرا مين العم عنا حمر متطدية ندكهيم العالة وإعياقة كوه 
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معرفيا. ويظهر أنها لم تكن فكرة مستحدثة؛ بل لقد عرفت 4 عصور سابقة. وبخاصة لدى 
فلاسقة اليونان حيث يؤكد «عتمان يحي»؛ إنها دذات أصل يوناني نفذت إلى الأوساط 
الأنلالنية فو امتطلة اتخوان السهاءة. 

ويذكر عن بعض المؤرخين؛ أن الفكرة «أول ما ظهرت 2# التراث الإغريقي عند علماء 
الفلك والطب كنظرية علمية؛ ثم انتقلت إلى أوساط الفلسقة الأفلاطونية الجديدة ولا سيما 
المتاخرين شتهم نك :وكراغة 18 لأبراقليس) خزت حتت لديهم:دورا كبيرا: يها بتفسن الدون 
الذي احتلته .2 التصوف الإسلامي والفلسفة الإشرافية»9. 

ولا شك أن ما تغري به مثل هذه النظرية» من إمكانية التوحيد بين الإنسان والعالم. 
وكذلك قابليتها لأن تصبح منطلقاً «علمياً» 4 حدود معارف تلك العصور طبعاً » لإعلان هيمنة 
الإنسان على العالم. كل ذلك جعل من الصوفية يتداولونها كحقيقة أساسية من حقائق الوجود. 

إن العالم هو الأساس الوجودي # تكوين الإنسان: الذي لا يعدو أن يكون خلاصة 
تعةابون مغل النكاتراك عين ان :هذا الأسان فيه يعووها هن تعس هواأايكا ]حاف وهين: 
فالعالم من دون الإنسان بيمثابة الجسد الميت الذي لا روح فيه. ومعنى ظهور الإنسانء أنه 
سيكتمل بظهور الروح ومعائقتها للجسد. حينثئنٍ يفهم ظهور الإنسان؛ على أنه المرحلة الخائمة 
من مراحل تكون العالم. وهي مرحلة نفخ الروح. تماما كالجنين الذي يتدرج ث مراتب 
التكوين إلى اللحظة التي يأذن الله فيها بنفخ الروح فيهء حينئن أيضاء يتم القضاءء ويكتب 
مصيره وقدره بأحرف أبدية: وقلم لا يقبل حبره المحوء يقول دابن عربي:: «فالإنسان روح 
العالم» والعالم الجسد. فبالمجموع يكون العالم كله هو الإنسان الكبير والإنسان فيه» وإذا 
نظرت 4# العالم وحده دون الإنسان وجدته كالجسم المسوى بفيرروح. وكمال العالم 
بالإنسان مثل كمال الجسد بالروح»". وباعتبار أنه منفوخ, شأن الروح 4 جسم العالم؛ فإن 
الإنسان هو «الممصود من العالم)»". 

ونظرا إلى أن روح الشيء؛ هو جوهره المقوم لهء وهو ل الحقيقة ما يعطيه حياته؛ فإن 
الإنسان بالنسبة للعالم: يعتير ميدأ حياة: وك الوقت نفسه مبدأ تفسير. وبظهور الإنسان 


1- عثمان إسماعيل يحي: تحقيق كتاب التجليات الإلهية «لابن عربي». مجلة المشرق س 60 ج - 1966. 
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أيضاًء يحقق العالم كماله الحقيقي؛ بعد أن لم يكن مجرد وجوده؛ إلا سعيا وتدرجاً نحو 
الكمان: 

أن يكتمل العالم حينئذ» معناه أن يظهر 2 مجلى تمامي» يعبر عن الحق ل كل 
وجوهه. ومعنى ذلك أيضاء أن يلتمي غيبه وشهادته؛ ويتزاوج ظاهره وباطنه ويلتحم جسمه 
بروحه. و تحليل أبعد؛ أن يتجلى على صورة كاملة غيباً وجوداء وشهادة عرفاناً. وك التقاء 
الوجود بالوعي؛ يتم للكيان الظهور الكامل ويصبح بالتالي؛ قابلا لأن يكون أيضاًء المظهر 
الكامل للحق. لذلك وصفه «ابن عربي» 4 بعض عباراته بكونه «مرةة الحق:'!". وأكد أن 
العارفين لم يروا فيه إلا «صورة الحق»' ذلك أن «كل ما سوى الله قد ظهر على صورة موجده 
(..) فلو كان ش الإمكان أكمل من هذا العالم لكان. 

ثم من هو أكمل من موجدم؟ وما ثم إلا الله» فليس # الإمكان إلا مثل ما ظهر 
لا أكمل منه؛. 

تعضو امتسكبو نهاك الوسان عات ادرف وحطتة عزو ليوا عالق وهده 
العلاقة تلعالم بالحق من حيث هو مرآته» تسمح علاوة على تأسيس منطق التواصل الدائم بين 
الله والعالم: باستحضار الله ب كل أجزاء العالم الأمر الذي يجعل منه وجوداً رحبا فسيحا 
هو مجلى للجمال ومطالع للأنوار. ويذلك يصطبغ بقداسة أصيلة؛ ويحظى باحترام صادق من 
قبل الصوء الذي يرى الله ب كل شي.ء. والواقع أن الفكر الصوك عموماء يتجه إلى 
الانفتاح على العالم باعتباره هوية تحمل معنى»؛ وكينونة ينتظمها منطقء ويوجهها تأويل. 

إن العالم إذذاك حركة؛ ووجود جميل. وهذا 4 الحقيقة: من المواقف الإيجابية التي تحسب 
للفكر الصو عموماء على خلاف ما يدعيه الكثيرون من ضيق الصوفية بالعالم وإنكارهم له: 
ناسين بذلك أنهم يخلطون بين مفهوم العالم ومفهوم الدنيا كه منظومة أهل الأذواق والأشواق. 

وانطلاقاً مما ذكرناه من كون الإنسان هو روح العالم» فإن ظهوره يعد حدثاً كونيا 
متدرا وكرتيسة للوجود مخصوضية. فالآنتسان داكزة من هذا العرفاق» يشكل بالنسبة 
لكلية الوجود » ضرورة لا غنى عنها. وبذلك يرتقي بالملمكن من مجرد إمكانه إلى وجوبه. 


على الرغم من هذا الإمكان نفسه. 
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«فما كمل الوجود إلا بظهور الحادث'' وليس الحادثء إلا العالم. والإنسان من هذا 
العالم جوهره وروحه. فلا كمال للوجود إلا بالإنسان الذي يتنزل حضوره؛ على أنه لب وجوهر 
ومعنى. 

ونلاحظ مما سبقء؛ مدى تغلغل منطق التوحيد ش عرفان «ابن عريي: الذي لا يرى 
الإنسان كياناً غريباً عن العالم»؛ ولا وجوداً منفصلاً عنهوإنما يسعى إلى التوحيد بين 
الإنسان والعالم» وإلى إعلان أن هذه النسبة هي من الوثوق والقريى» بحيث إن أحدهما روح 
الآخرء الذي بدوره يشكل جسماآ لبذه الروح. تلك قرابة صميمية ونسبة حميمة»؛ تسمح «لابن 
عربي» 2 مرحلة لاحقة» بإتمام مشروعه الأكبرء متمثلاً 4 صياغة فهم موحد لكل الوجود. 
غير أن هذا العالم «المسافر أبد!»© بقدر ما هو موضوع عيان الصو ومجلى لآيات ربه التي 
تبرز # كل أجزاته؛ من الذرة إلى المجرة» ورغم إصرار الصوفية على أنهم يباشرونه كما هو 
قلق فكد ين ولا صق هيل ينع مداق فالا إشيانا سوا لكان منظورا الح من راون 
العقل» أو متفاعلاً معه بواسطة الوجدان. فالإنسان 2 العالم» ولكن العالم أيضاً 2# الإنسان. 
وما هو فيناء يكتتفناء لا يغرينا بالقبول بقدر ما يدفعنا إلى محاولة كسر الحدود؛ حدود 
الانحصار؛ ومحاولة الإفلات عبر التأويل. العالم المؤول» عالم الصوفية حينئز: هو ما سنحاول 
التفود إلى بعض أسراره 2 هذا التحليل اللاحق. 


ج- العالم بين التأويل المادي والتأويل الروحي : 

نتجه الآن إلى تفحص مقولة صوفية خطيرة بشأن العالم وهي قولبم إن العالم المادي 
ليس إلا صورة ظاهرية يحركها عالم آخر غائب بالمظهر» ظاهر بالأثر. آلا وهو عالم الغيب. 
ونؤكد بدءاً أننا لا نسعى هنا إلى التعريف بعالم «الصويذ» كموضوع منفصلء وإنما نرغب 
4 اكتشاف الذات التي تختبئ وراء الفهم» وي معرفة أسرار منطق خطابها التي قد تخفيها 
ولكن يفضحها تأويلها وتصورها لشتى موضوعات المعرفة والكون. فالتأويل لا يتجه إلى 
الموضوع كما قد يحاول المؤول أن يوهم؛ وإنما هو ينطلق وقد حدد بدءاً شروط فهم الموضوع 
الذي لن يكون حينئن إلا موضوع الذات؛ وهناء وك إطار معرفة العالم» تتصارع منذ القديم 
فلسفتان تميل إحداهما إلى أن تراه مجلى لجدل ثنائي بين الغيب والشهادة. وتكتفي الأخرى 
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بحصره بش المادة سواء كظاهرة متحركة: أو .لش فهم أبعد وأعمق» كمادة يب جدل الصيرورة 
عبر القانون الذي وإن حكمهاء؛ فهو لا يتجاوزها بحال. 

وتنبع خصوصية الفهم الصو للعالم من توسيع دائرة جدل الغيب والشهادة إلى درجة 
التأكيد على أن كل ذرة ف العالم: محكومة بالعالم الزوحاتي المفارق: وآن تحكل جسم ف 
العالم» روحانية مصاحبة هي ذات التدبير فيه. يؤكد «ابن عربي» هذا التعليم بقوله: «اعلم 
رحمك اللّه ونور بصيرتكء أن عالم الملكوت هو المحرك لعالم الشهادة وتحت قهره وتسخيره. 
حكمة من اللّه تعالى» لا لنفسه استحق ذلك» فعالم الشهادة لا يصدر منه حركة ولا سكون 
ولا أكل ولا شزب: ولا غنمات» إلا عن عالم العيب"":ويذلك #اسمن قائية الوجود:بويتشطر 
العالم إلى حقيقتين مختلفتين من حيث الأثر والتجسد : ولكن ليستا منفصلتين بل هما على 
أشد ما تكونان اتصالاً. فالحقيقة الثانية: التي هي عالم الشهادة لا حركة لباء ولا سكون إلا 
بفعل الحقيقة الأولى» متمثلة 4 عالم الغيب. ويوضح «ابن عربي» الأمر» بما يحدث على مستوى 
حياة العالم الحيواني. فالملحوظ؛ أن حياة أي حيوان وحركة أعضائه» إنما مصدرها القلب 
«وهو من عالم الغيب؛ والحركة وما شاكلها من عالم الشهادة. 

والعالم الغيبي المهيمن على عالم الشهادة: هو العالم الروحاني الذي هو واحد من حيث 
الأصلء إذ إن روح الوجود واحدة. ولكنه يعيد تأسيس وحدته وتدبيره ‏ كل جسم من 
العالم. «فإن لكل صورة 4 العالم روح مديرة» وحياة ذاتية» تزول الروح بزوال تلك الصورة 
كالقتيل. وتزول الصورة بزوال ذلك الروح» كالميت الذي مات على فراشه ولم تضرب 
عنقه»". غير أن «ابن عربي؛ يستطرد إلى فكرة غريبة » وهي تأكيده على أن حضور الروح 
صورة العالم؛ إنما هو حضور التدبير والتوجيه. أما الحياة الذاتية لبذه الصور فهي غير 
متأثرة بوجود الروح أو بغيابها». والحياة الذاتية لكل جوهر فيه غير زائلة بتلك الحياة الذاتية 
التي أخذ الله بأبصار بعض الخلق عنها».) معنى ذلك على وجه التحديد ؛ أن الروح المبثوثة ل 
الجسم» ليست جوهر حياته ومقوم وجوده. إنها على وجه أدق» شرط يْْ حركته وسكونه. 
وموته. وحياته الظاهرية من ضمن عالم الحركة والسكون» ولكن الحياة بمعناها الأعمق 


1- دابن عربي»: رسالة في الفراسة الحكمية والشرعية. مخطوط بدار الكتب الوطنية التونسية رقم 
7 الورقة 6 الوجه الأول 

2- «ابن عربِي:: رسالة في الفراسة الحكمية والشرعية. 

3 الفتوحات المكية 67/3. 


4 نام ن. ص. 
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متمثلة ب وجود الجوهر بذاته. هي وجود أصيل يتجاوز الجدل الدائر فيه بين الحركة 
والسكون والذي يحدثه تفاعل عالمي الغيب والشهادة. 

واعتباراً إلى أنه هما من شيء تكون له صورة طبيعية 4 العالم؛ إلا ولبا روح قدسي»!"", 
فإن العالم كله يصبح حقيقة واحدة ذات وجهين وجه مؤثر هو الغيبء ووجه متأثر منقعل؛ هو 
عالم الشهادة. وهكذا يهيمن جدل الفيب والشهادة على العالم بكل ما فيه ومن فيه ليصبح من 
معنى ماء القضاء المبرم الذي لا يردء والحقيقة الأصلية التي تمنح العالم هويته ومعناه. 

يبدو أن هذه الفكرة 4 هيمنة عالم الغيب وإشرافه على عالم الشهادة؛ ليست غريبة 
عن الثقافة الإسلامية عموماًء وبخاصة عن معنى الإيمان الديني ‏ الإسلام؛ والذي يتمثل 
أساساً 2 الاعتراف بعالم الفيب وبالجوهر الإلبي من هذا العالم» على أنه الفاعل لكل شيء 
بل ربه وصانعه. إن عالم الغيب هو المقولة الأساسية» وهو العقيدة الركن: التي بها يتم إيمان 
المؤمن. ويتأسس هذا الإيمان على الاعتراف بأن الله على كل شيء قديروأنه هو الفاعل أصلا 
باعتبار أنه ما من خلق يخلق صغيرا كان أو كبيراء إلا وهو خلقه تعالى أولاً. وتحت رقابته 
وتدبيره". تلك هي البذور الأولى التي شكلت مبادئ جدل الفيب والشهادة عند «ابن عربي» 
وغيره من المتصوفة. غير أن كيفية ظهور هذا الجدل وطريقة تحققه» تختلف 4 المنطق 
الصو عنها لدى الفلاسفة والمتكلمين المسلمين. فعلى حين يكتفي عامة المسلمين بالحديث 
عن إشراف إلبي عام على الكون؛ ويصرحون بخالقية الله له؛ دون أن يحاولوا الوصول إلى 
النتائج النهائية التي يؤدي إليها مثل هذا الاعتراف؛: فإن «ابن عربي» يلح على استفادة نتائج 
هذا الإيمان» وينطلق من مقدماته ليبني عليه هيمنة سلطان الروح على عالم الشهادة. 

إلا أن «محمد عابد الجابري» يذهب إلى أبعد من مجرد تأصيل فكرة الجدل الكوني 
هذه 4 مقولات الإسلام الأولى وي مصادره الأصلية بل يشير إلى أن هذا المعتقد 4# التأثير 


1- الفتوحات المكية 305/2. 

د د 2 7 50 5 مسو لير وسر ‏ سر 2 0 5 537 0 

2- يشير القرآن الكريم إلى هذا المعنى في قوله تعالى: (. وما شرب عن مرنكمن مشعال ذمرة في الأحرّض ولا في السماء 

اي 2 
ول" اصغ من ذلكو/” احكب إلا ني كتاب مين) (سورة بوئس: الأية 61). 

3- الهرمسية: نسبة إلى هرمس «المثلث» كما هو شائع في المولفات العربية أو المثلث بالنيوة والحكمة 
والملك. كما ورد في كتاب المبشر بن فاتك أو العظيم ثلاث مرات «كما يرد في المراجع الأجنبية. 
ترجمة لكلمة 101500681566 الملازمة لاسمه المميزة له عن باقي الهرامسة ‏ انظر الجابري: تكوين 
العقل العربي: 174 وما بعدها. 
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واسعا عند فيلسوف كيميائي مسلم هو جابر بن حيان». ويذكر «الجابريء أن المبدأ المؤسس 
للكيمياء البرمسية يتمثل 2# اعتقاد البرامسة أنه دما من طبيعة إلا وهي مجذوبة بطبيعة 
أخرى وما من طبيعة إلا وهي تهيمن على طبيعة أخرى»"". وعلى هذاء فإن القول بالأصل - 
الطبيعة - الروحي للأشياء؛ هو بمثابة البحث على علل لحركة هذه الأشياء خارجها. الأمر 
الذي كان سمة للكيمياء القديمة عامة؛ والذي أسس على حد قول الجابري أيضاً؛ ظاهرة 
خطيرة انتقلت إلى الفكر الديني # الإسلام؛ تلك هي ظاهرة «دمج العلم 4 الدين والدين ب 
العلم:". وبالطبع؛ لم يكن الجابري لينتهي إلى غير ما انتهى إليه فعلاً من القول بأن التصوف 
الإسلامي ليس سوى صدى للمعتقدات البرمسية؛ التي نهل منها حتى «أمسى هرمسياً 


م 
- 


تماماوة. 

والواقع أننا نرى أنه لا بد من التفريق بين معنى دمج العلم # الدين والدين # العلم» 
وين مغوى الاعتقاد ف القرامظة والتداحل الحكامل :رين المنذا الروحى والليدا الادع فتحن على 
المستوى الثاني, أمام عملية توحيد لمطبين الأولى تسميتها الحقيقة والواقع. إن حقيقة حركة 
كل شيء ؛ مبدؤه وأصله الروحى أما واقعه وتمظهره: فشكله المادي المحسوسس. ولسيئأ هتأ 
أمام منطق ديني كما قد يخيل إلى البعض» على العكسء إن «ابن عريي» يشير إلى هذا 
خلفية هذا الجدل بين الفيب والشهادة خلفية دينية» ولكنه جدل لا يهدف إلى إقصاء العلم» 
لأنه من العبث فعلاء أن نعتبر مجرد تمظهر المادة علماً أي أن تكون الظاهرة المادية إحالة 
مياشرة إلى العلم. إنه على الأصح: مقولة لل تأطير الواقع وئة تأويله, أي ميتافيزيفا لا كجاوز 
حدودها إلى محاصرة مقولات العلم» بقدر ما تقدم نفسها كميدأً يلتقى مع العلم,. من حيث 
هو الحقيقة كما هي شك الواقع أيضا. 

دلق هو الشترط الأول دف التاويل اعدو كاصيروما وعدن وانق هرون خضيوصاء انه كاويلن 
لا يتجه رغم ذاتيته؛ إلى نمي حمائق الموضوع وإعلان سلطة الذات على الحقيقة»؛ بل يحاول أن 
يقدم نفسه دائماًء كحمبحث 2 الحميقة. ويرد «ابن عربي» فكرة البيمنة الروحيةء إلى مقولته 
الأنناشعة عق كوو الاك تميها على |الأتتواء ا لؤانة :ورا عدبا ره مطلى فهو امهنا «متضال لأكر 
هذا الاسم فيه. فلا ظهور لشىء 4 العالم إلا على مقتضى حقيقة الاسم الإلبى الذى يحكمه. 


1- الجابري: تكوين العقل العربي: انظر 2182 وانظر اننا تدع هق إطاة 
ن. م ص 182. 


3 ن. م ص 11. 
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بهذا يصبح لكل موجود ولكل حقيقة 2 العالم «أصل إلبي ترجع إليه. لولا نك الأصل الإلبي 
يحفظ عليها وجودهاء ما وجدت ولا بقيت". 

ولكن ما معنى هيمنة الأسماء الإلبية على مفردات العالم5. 

يعني ذلك عند «ابن عربي»؛ أن الحق هو أصل العالم. وإن كل كائنات هذا العالم 
تحمل بالضرورة برنامج الحق مسطراً 2 خلاياها و تكوينها. فإذا ما كانت الأشياء تبدو 
طاهريا ونضانها تتعدهاء قحي ذاقينا وكيانها التسهل وإذا كان الكل سرنحوه كوي 
سيب يريطه بالعالم. كأن يكون مولداً: فإن الكشف الصحيح كما يؤكد «ابن عربي»: 
مكفيك اله وها كانيا إلى الله 

حينئن تظهر أشياء العالم للعارف؛. كبرازخ بين أسبابها الظاهرية:؛ وبين الله تعالى2. 
هكذا تتجاوز الحركة الكونية أبعادها الظاهرية من حيث هي واسطة الريط بين مفردات 
العالم الخارجي؛ ومن حيث هي صادرة عن أسبابها المادية» لتصبح إشارة 4 عرفان العارف» 
تشتف لداعو كديتر الله فاق دوعن أكزه دف الواجود: تسن عمى ذلك أن الماوفه تيك فوانين 
التفاعل الكيميائي الكوني: وقوانين التواصل بين الكائنات كما تبينها مختلف فروع العلم 
ومجالاته» ولكنه فقط لا يتوقف عند مجرد القانون» بل يتجاوزه إلى طرح السؤال العقلي 
المعروف حول مبدئه وغايته. هنا تنبع الإيديولوجيا بالضرورة؛ ويصبح العالم مجالاً لموقف؛ 
موقف هو منحاز بالأصالة إلى انتماء أصيل يأسر الذات ويكون معنى إيمانها. إن الإيمانية 2 
معناها الأعمق: ليست أكثر من النفوذ إلى سر الله 4 الوجود» © الوقت نفسه الذي تعترف 
فيه بحقائق هذا الوجود على ما هي عليه. ذلك هو مقام الجمع بين السببين» السبب الكوني. 
والسيب الإلبي. ولنقل برزخ الالتقاء بين عالمي الغيب والشهادة ‏ فكر العارف الذي لا يرى أن 
الظاهرة من حيث هي مشهودة؛ قادرة على أن تعلن بنفسها مبدأ وجودهاء وأن تحقق 4 بدء 
من ذاتها ومنتهى من صيرورتهاء معنى لكونها. إن الحركة فعل الوجود . ذلك اعتراف أول 
يشكل مبدأ التأويل الروحي للدكون. ولكن وجهة هذه الحركة. هي مجال واختصاص رب 
الوحود: 

وهنا تجد أنفسنا مباشرةء لا أمام العالم المعطى فقطء وإنما أمام العالم الرمز الذي 
هو ة تركيبه الجديد » نتيجة عيان صوية يتجاوز مجرد العيان «التجربة» العلمية وإن كان 
لامها 


1- الضتوحات المكية 34012. 
2- ن م: 568/2. 
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بذلك يبرز المفهوم العرفاني للكون على أنه كون الله ليقابل المفهوم المادي؛ الذي 
يصر على عدم الخروج عن منطق العيان التجريبي»: وعلى تعريف العالم فقط بكونه يعني 
«نفس مفهوم الطييعة كما هي من دون إضافة غريبة)'". معنى ذلكء أن العالم ليس سوى ما 
يظهر فقطء وأنه وجود وحركة:؛ وجدل 4 ذات الموجود المادي الظاهرء وأنه يحسب هذا 
التعريف» مكتف بنفسه وليس 2# حاجة إلى تفسيره بما يسميه «نيتشه؛ ب «وهم العوالم 
الخلفية»©. وهنا نجد أنفسنا 4 عمق المفهوم الظاهرى للوجودء الذي ينص أولاً وبالذات على 
أن «الظاهر يحيل إلى السلسلة الكلية للظواهرء لا إلى واقع مختبئ يجتذب لنفسه كل وجود 
الويكون ا ولك يتويحد الوكدود بالظامرة: ووش كلاج بحقيقة والكز متكا ها» أن حقيقة وحود 
كل موجود هي مجرد ظهوره: وما يحمله هذا الظهور نفسه من أبعاد لا تتجاوز ظاهرته التي 
ظهر فيها. يقول «سارتره فما يقيس وجود الظهورء هو أنه يظهر. ونا كنا قد حصرنا الواقع 
لك الظاهرة:» فإننا نستطيع أن نقول عن الظاهرة» إنها كما تظهر:”". ويدفع «سارتر» بالمقولة 
إلى نهايتها الخطيرة قائلاً: فلماذا لا ندفع بالفكرة إلى حدودها ونقول إن وجود الظهور هو 
الظهور»'”. ومع هذا الاستنتاج الأخيرء نلتقي مع الإيديولوجيا الثانية 4 تفسير العالم» 
الإيديولوجيا المادية» التي تنبني على مصادرات ثلاث مهمة؛ بشأن مكونات الوجود يلخصها 
دسارتر» فيما يلي بقوله: «يبدو أن أول خطواتها «المادية» هو إنكار وجود الله وإنكار الغائية 
العلوية» وثاني خطواتهاء هي إرجاع حركات الروح: إلى الحركات المادية. والثالشة هي 
استبعاد الذاتية» مع تحويل العالم وفيه الإنسان, إلى نسق للأشياء المترابطة فيما بينها 
بعلاقات كلية:»©. فالعالم ‏ تأويله الثاني المادي» هو أيضا كما نرىء عالم مؤولء أي عالم 
مصنوع» ليلائم منطق الإيديولوجيا المادية. والحقيقة أن «سارتر» نفسهء الذي يعد نقده هذا 
من أنضج الأفهام حول الفلسفة المادية» سريعاً ما يخلص إلى الحقيقة التالية: «وأنا استنتج هنا 


بمنتهى الإخلاص أن هذا المذهب (المادي) ٠‏ ميتافيزيقي وأن الماديين ميتافيزيقيون)7. 


1- سارتر: المادية والثورة: 9 

2- سارتر: الوجود والعدم. ترجمة. عبد الرحمن بدوي. بيروت: دار الآداب ط1 1966 ص 14. 
3- نْم. ن ص. 

4- ن. م ص 21. 

5-نم. ن. ص. 

6- سارتر: المادية والثورة ص /. 


7 نم ص 8-7. 
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وبذلك نخلص إلى الاستنتاج؛ أن ما قدم حول العالم من أفهام سواء من قبل المؤمنين أو 
من قبل الاذسينة لآ يكن انجاوز مجرة كوه موقفا من العالم+ لا اتعالة كو ذانه: 
فكل منظومة 2 المعرفة تتطلب «ميتافيزيقاً» خاصة؛ مهما كان مشرب هذه الميتافيزيقا. 
وسواء أمالت نحو تأكيد حضرة الروح؛ أو نفي الوجود الروحي تماماً. 

وإذا كان «ميرلوبنتي»: يدعو الفلسفة إلى أن «تتعلم النظر إلى العالم كما هو»'". فإن 
تاريخ الفلسفة نفسهء أثبت إلى حد الآنء» أن العالم لا يمكن أن يكون بالنسبة للانسان؛ إلا 
هذا العالم»؛ أي «عالمنا» بما نحن فيه نصنعه ونؤوله» ونعاتيه. ولعل الوجوديين» كانوا الأكثر 
توفيقاً ا محاولة ملاحقة الظاهرة بالاتغراس فيهاء ومحاونة تقمص حقيقتها؛ أي بمحاولة 
سنتآن اتمفديع 2 انفمال العالة: 

ليس غريبا إذ ذاك» أن يعيد «ابن عربي» تأسيس العالم. وأن يعبر عن روح مغامرة؛ 2 
عملية القراءة الثانية هذه: إلى حد يرتجف معه «هائز شيدر» ليصف هذا العيان» بأنه رغم أنه 
امرك تقيدة على ال«القيجة عبان ضبية: 'نكده يد الواق لين الأ من عدل مل يرك 
التصورات ببرود؛»). 

ولكن لماذا اعتبر «شيدر» إن مقالة «ابن عربي» # المالم هي أدعى إلى أن تكون 
تركيبا عقلياء وليست مظهرا لتفاعل وجداني مع روح العالم؛ كما هو الشأن بالنسبة لباقي 
الملتصوفة؟ 

للإجابة عن هذا السؤالء لا بد أن نشير إلى ذلك البناء الروحي البائل الذي أقامه 
«اببن عربي» بموازاة الوجود المادي للعالم» والذي شكل ما يمكن أن ندعوه مع 
«الدكتور نصر أبو زيد» «الدولة الباطنية»: بكل ما تعنيه كلمة دولة عادة من نظام 
حكم تراتبي) قَائَم على أساس من سيطرة السلطة العليا فالتي دونهاء إلى آخر المراتب. 
وتتكون الدولة الباطنية عند «دابن عربي؛؛ من مجموعة مختارة من كل البشر 
يحكمون العالم» ويوجهون مساره إلى ما وجه له. وهم إلى ذلك؛ وهذا هو السبب الأهم 
4 وجودهم؛ يشككلون الشرط الحقيقي 2 استمرار رسالة العالم. ولا ريب آنهم وهم 
يتولون المهمة الكونية الضخمة: لن يكونوا أيّاْ كان من البشرء وإنما هم صفوة 
مختارة تلتقي رغم اختلاف حظوظ أفرادهاء ‏ صفة جامعة وهي كونهاء على حظ 
أ- انظر مطاع صفدي: الحرية والوجود ص 36. 
2- هائز هنريش شيدر: نظرية الإنسان الكامل عند المسلمين مصدرها وتصويرها الشعري ضمن كتاب 


الإنسان الكامل في الإسلام. عبد الرحمن بدوي. الكويت. وككالة المطبوعات ط 2 1976. ص 69. 
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كبير من الإيمان باللّه. وكذلك فإن حضور الروح فيهاء يتجاوز من حيث مداه 
حضورها ث بافى الفياد. وعلى رأس هذا العالم الباطني» الذي يعدمه «ابن عربى» على 
أنه المقصود الأول من حركة العالم ووجوده» نجد «القطب؛ وهو الذي لا يكون 2 
الزمان إلا وانهَذا وهو«الفوت؛ وهو من المقريين. وهو سيد الجماعة 4 زمانهه'"). 
ويستطرد «اين عربي: :2 ذكر هولاء مقسما إياهم إلى رتحال الله مما يحصرهم العدد, 
وإلى آخرين مما لا يحصرهم عددء وموزعا على كل طائفة منهم : أدوارا كونية بها يتم 
حفظ المقصود من وجود العالم ويقائه. أما المستشرق «ماسينيون»» فيحصر رجال الغيب 
ل 


عيد الصوقية 2 «ثتلائمئة من ا لنقساءع»2) وأربعون من الأبدال3ا ووسند سيعة أمتاء وأربعة 


عمد" ثم القطب وهو الغوث). 

ومهما يكون من شأن رجال العالم الباطني هؤلاء؛ فإن الصفة التي تكاد تجمعهم, 
هي كونهم «مجهولون 2# الأرض معروفون 2# السماء". إن المهمة الأساسية لعالم الأقطاب 
والووكة موحظ روعانية الغا لفروكا كيو انقناقه ارح الس كمال ولا وخراء وتوحني» إلى 


قصده التهاتى» وهو ربه الذي حكلمه. 


1- انظر الفتوحات المكية 6/2 وما يعدها. 

2- الثقباء: هم اثنا عشر نقيباً في كل زمان يزيدون ولا ينقصون على عدد بروج الفلك الاثني عشر 
برجا ولهم استخراج خبايا النفوس وغوائلها.. واما إبليس فمكشوف عندهم يعر فون منه ما لا يعرقه من 
نفسه وهم من العلم بحيث إذا راى احدهم أثر وطاة شخص في الأرض علم أنها وطأة سعيد او شقي. 
انظر الفتوحات المكية 7/2. 

3 الأبدال: الأبدال أو البدلاء هم سبعة رجال يسافر احدهم من موضع ويرك جسداً على صورته فيه 
بحيث لا يعرف أحد أن فقد وذلك معنى البدل لا غير. وهم على قلب إبراهيم عليه السلام. (الكاشاني: 
إصلاحات الصوفية: 14). 

4- الأمناء: هم الملامتية وهم الذين لم يظهر ما في بواطنهم أثر على ظواهرهم وتلامذتهم ينقلبون في 
مقدمات اهل الفتوة (الكاشاني: ص 11). 

5 العمد : عند الكاشاني: العمد المعئوية: هي التي تستمسك بها السموات المشار إليها بقوله تعالى: (عَلَقَ 
لسَاوات يني عمد مرو ).٠‏ (سورة لقمان: الآية 10) فإنه تلويح إلى عمد لم ترونها وهي روح العالم وقلبه 
ونفسه. وهي حقيقة الإنسان الكامل الذي لا يعرفه إلا الله: كما قال تعالى: (أوليائي تحت قبابي لا 
يعرفهم غيري). انظر : الكاشاني: ص 96. 

6- دائرة المعارف الاإسلامية: تأليف مجموعة من المستشرقين. مادة تصوف. تحرير ماسينيون 23715. 

7- الفتوحات المكية 12/2. 


- 92 - 


ليس غريباً حينئنر» أن يرتب «ابن عربي» على هذا البناء الباطني اقتناعاً بأن العالم 
خلق «للتسبيح بحمده سبحاته لا لأمر آخر (..) والعالم لا يفتر عن التسبيح طرفة عين: لأن 
تسبيحه ذاتي كالنفس للمتنفس"". وهو يقدم هذه القناعة على أنها حقيقة وسر من أسرار 
العالم» لا تنكشف للمحجوبين. 

يقول: «فمن أسرار العالم أنه ما من شيء يحدث إلا وله ظل يسجد لله ليقوم بعبادة 
ذفان كك شال سواء كان :لف الأمير الطازكهمايها ا وعاجنيا. فا كانهو أفن 
الؤاكة كن جورووكاه هلب الجواء إن تضاح محكاهنا نات كله جنا مسف الطاهة لله 
تعالى»©. 

هل نحن أمام حقيقة: أم نحن أمام موقف5 يخيل إلينا أننا لسنا 4 حاجة إلى الإجابة. 
إن العالم هنا يصبح مفهوماً على النحو التالي: إنه حركة لا بد أن تركع شاءت أم أبت. 
وبذلك يتحقق الانسجام ويتجاوز الصو كل أشكال الخلل والنكران التي يمكن أن 
تحدثها الكثرة 4 الوجود» وبذلك أيضا يطمئن العارف إلى أنه ما زال يملك بشأن العالم» 
وبشأن الوجود عموماًء حقيقة كلية قابلة لتفسير كل شيء. إن إعلان روحانية العالم 
وتأويله 2 هذا الانجاه؛ هو إعلان أول ويالذات» لسلطة العارف على الوجود. وتأكيد على 
النتتعابه اللتعاوكة المكونية رويسيى اكن : إنه علدت 31 القارك بحو باتضيطة :د تومته للد 
يكيان يكوة فيه لحك كن امنا نحن الوك اع لوقع الجن مضع باإسا الحقاكق 
الكل اماك احفائق العالة» وسنادق كتسير الوحوى وهنا انها ؟ وكككَا لاخطدا :د اخلت 
موضوعات المعرفة الصوفية: يجد دابن عربي» سندا حقيقياً من القرآن يدعم اتجاهه ‏ 
استحداث لسان ثان للعالم به يفون تضيها للقن جكا خننا لأحكامه. فهو يستشهد مثلاً 
بقوله تعالى: 

رآ تلج ددن في السسعاوات ون في الأمرض الس ولق 
اجو والجبال والشجروالدوا كدر ملاس . .)0 


1 الشتوحات المكية 151/3. 
2- ن م 137//1. 


3 سورة الحج: الآية 18. 
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ويستشهد كذلك بقوله تعالى: 
الع م عرسم هه : ل ل 5 
(وآلهيسجد ما فى السماوات وما فى ألا مرض من دآنة والملاتحكة وشم 
اس" 7 آه ع5 آذه م 0 


0 9 01 
تسبيح الوجود باسم ربهء حقيقة قرآنية لا لبس فيها. و «اين عريي» 2 الحقيقة» 
قد أحسن تأويلها عندما أعلن أن تسبيح العالم ذاتي له كالنفس للمتنقسء أي أن 2 
نفس تمظهر مفردات العالم, و جوهر صيرورتها وفقاً لقوانينها يكون تسبيحها. 
هكذا تكون الشمس مسبحة باسم الله وهي تنطلق من المشرق إلى المغرب 4# رحلة هي 
اقتراب أبدا من مستقر لبا. وهكذا يسبع القمر باسم الله» وهو يخضع للتقديرء فيهل 
ثم يكتمل أوان الإبدارء ثم يؤوب إلى ربه كالعرجون القديم» لا يغنيه اكتماله عن 


535 


بصصة., 

و كل موجود كوني مجلى للتسبيح الإلبي. وسواء أعلم ذلك الموجود أنه يسبح أم 
ليله :فاو سن الأكين أن تو كود لخر عد الله عله أنكا بجروهؤ ا لشي جل يه 
فيه؛ ويندمج ‏ نفس تعبير الوجود عن طاعته لربه. وذلك هو أيضاء العارف المؤول للكون 
فاسع اللة 

أخيرأً: هكذا يتوحد العالم ح نظام واحد شاملء: وهو تسبيحه و تسبيحه؛» تنتفي 
كثرتهء ليبرز تأويله: وتأويله هو أنه عالم رغم أنه متعدد 4 أفراده إلا أنه واحد # اتجاهه. 
وواحد 4 قصده. وبهذا نقترب أخيرا من المشروع الكبير» مشروع الوحدة الكلية التي تنتظم 
الوجود كل الوجود؛ ‏ سكونه وحركته؛ 2 ظاهرة وباطنه؛ وأيضاً # أوله وآخره. إذ 
ذاك؛ نحن أمام الوجود الحق. 

3- الوجود الحق: ائتلاف الحق - الخلق وميلاد الإنسان: 

لاحظنا ونحن نتناول علاقة الإنسان بالله» أنه بقدر ما أن الله المطلق تدرع بجبروته: 
واسال علق ذاه المظلكة الأستان عليين الأاهى على ها هوعلية ألا وأندا: فان الله الحق: 
تعطف على أسمائه» فخلق الخلق ليكونوا مظاهر لبذه الأسماء ومجالىي لأحكامها 
ومقتضياتها. فامتد الحق (الأسماء) 2 الخلق على مستويات ومراتب» وكان تمام ظهوره 2 
1- سورة التنحل: الآية 49. 
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الإنسان جامع الأسماء الالبية على وجه الكمال. الإنسان الحق أو بالأحرى «الإنسان «العبد - 
الحق»»؛ تلك منظومة أولى من منظومات الوجود.ء شكلت أساس ظهور هذه النشأة الإنسانية 
التي لن يكتمل معناها إلا بتعبيرها عن جانب آخر من الوجودء ذلك هو الوجود المممكن أو 
العالم» الذي توزعت حقائقه على مفرداته التي لا يحصرها العد. فكان الإنسان اين العالم 
ومجلاه الأخير: هو الخلق الجامع لحقائق عالم الإمكان. 

الإنسان الخلق» تلك هي الحقيقة الثانية المتممة لجوهر الوجود الإنساني. وبالتقاء 
الحقيقتين» واجتماع العالمين» واتصال البعدين 4 هذا البرزخ الجامع» يبرز منطق الوجود على 
شكل تماميء وتنجلي حقيقته الأصلية؛ جامعة الحقائق. «الوجود الحق - الخلق»». الذي 
يختصر أخيراً إلى «الوجود الحق»» هو الحقيقة التأليفية التي لا تشكل جمعاً لأصولبا فقطء 
وإنما تجسد على المستوى الوجوديء كيفاً جديدا يتضاف إلى الكون: إنه الإنسان الذي 
سيشهد الميلاد الصعب, الميلاد الذي أنكرته الملائكة خوفاً على الحق من ظهور الفساد 
فيه: وانذى أنكره الشيطان خوفاً من تمام الحق فيه. حينتز كان لا بد للحق اللطلق أن 
يصرح: ولقد فعل: إن الميلاد هنا ليس وجوداً مكتفياً بوجوده؛ إنه مشروع جديد 2# الوجود. 
وجود شين تلوحو :5101ل سساذ لقادية الأماكة وكحدية الخلافة من فيل هذا اله 
الجديد ‏ نسغ الوجود - الكامل - الحق. 

وإذا ذاك»ء كان على الإنسان أن يتهيأ ليستخلص من لب الوحدة منطقها ومن عمق 
كيانهء من خلقه ومن حقه على السواء؛ معناهما ليؤوب ث النهاية إلى ريه بالمعنى الواحد 
الأحدء بالتوحيد الخالص» فيحوز النصر ويضمن لذة الشهود. فكيف تجلت وحدة الوجود 
عند «أبن عربي»5 وكيف كان الإنسان 4 عرفانه مجلى هذه الوحدة وموجهها نحو التوحيد 
لك الوقت نفسه؟ 

أت معنى وحدة الوجود: 

ليست فكرة وحدة الوجود مستحدتة:؛ بل هي من أقدم العقائد الإنسانية 4 فهم الحياة 
وتصور الوجود. ولم يكن ظهورها مقتصرا على دائرة ثقافية دون أخرى» رغم أنها كانت 
أقرب إلى قلوب فلاسفة الشرق القدامىء, الذين أدتهم تأملاتهم إلى تلمس أبعاد وحدة الكون؛ 
وفادتهم رياضاتهم إلى التوحيد بين الجسم والروح؛ فاكتشفوا اللطيف أ الكثيف» وصعدوا 
الحس إلى مستوى المعنى على اختلاف بين الجميع طبعا. 4 خصوصيات تصور كل منهم: 
و دقة تعبيرهم عن نفس الوجود الساري» الذي طاف بعقول البعضء بينما اتجه إلى القلوب 
مباشرة لدى البعض الآخرين. 
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وغني عن الإفصاح:ء القول بأن «ابن عربي» لا بد أن يكون قد اطلع على طرف من 
مذاهب الفلاسفة # «وحدة الوجود»!': وعلى الكثير من أقوال وأشعار أسلافه من المتصوفة 


أ- بخصوص المصادر التي يعتقد أن داين عربي» استقى منها فكرة وحدة الوجود يمكن العودة إلى: أبو العلاء 
عفيفي: من أين استقى «ابن عريي» فلسفته التصوفية؟ وبخاصة الصفحات (23-20). وهنا يبدو عفيمي 
مضطربا فعلاً في تأكيد انتساب عقيدة وحدة الوجود عند «ابن عربي» إلى فكرة «الفيض» الأفلوطينية لكنه 
لا يلبث أن يصرح يأن «ابن عربي» قد صاغ نظريته في وحدة الوجود مستفيدا من الأراء الآفلوطينية التي 
اخذها عن إخوان الصفا. يقول: «وهكذا بعبارة أخرى يدخل «ابن عربيه فكرة الفيوضات إلى مذهبه في وحدة 
الوجود. ادا هذه الفكرة عن أخوان الصفاء ويحلها من هذا المذهب محلا خاصا مع انها في أصلها ليست 
من وحدة الوجود في شيء» (ص 23 من البحث المذكور أعلاه). وإلى مقدمة فصوص الحكم «التي يشير 
فيها عفيفي إلى المصادر التي شكلت أصولاً لوحدة الوجود عند «ابن عربي» يقول: «فقد قرر مذهب وحدة 
الوجود في صورته النهانية ووضع له مصطلحا صوفيا كاملا استمده من كل مصدر وسعة أن يستمد منه 
كالقرآن والحديث وعلم الكلام والفلسفة المشانية والفلسفة الأفلاطونية الحديثة. والفنوصية المسيحية. 
والرواقية. وفلسفة فيلون اليهودي. كما انتفع بمصطلحات الإسماعيلية الباطنية والقرامطة وإخوان 
الصفا ومتصوقة الإسلام المتقدمين عليه ولكنه صبغ هذه المصطلحات جميعها بصيغته الخاصة واعطى 
لكل منها معنى جديدا يتفق مع روح منهبه العام في وحدة الوجوده. (ص7). 

وراجع لنفس الكاتب: الأعيان الثابشّة في مذهب «ابن عربي» والمعدومات في مذهب المعتزلة في الكتاب 
النذكاري ص 216 

وراجع ايضا: محمد غلاب: المعرقة عند محيي الدين بن عربي في الكتاب التذكاري ل «ابن عربي» ص 186. 
ويذهب محمد غلاب في نفس البحث إلى نفي أن يكون «ابن عربي؛ من فلاسفة الوحدة ويعد تقديم جملة 
من النصوص يستنتج قائلا: يبدو جليا أن الإمام محيي الدين كان برينا البراءة كلها من فكرة وحدة 
الوجود نقيا من مبدا الحلول وان عقيدته كانت من أكثر العقائد تنزيها لله وأجلها تقديسا له:. 

ويمكن أيضاً مراجعة: الجايري في تكوين العمل الحربي ص 213. وكذلك علي سامي النشار في نشأة الفكر 
الفلسفي في الإسلام 189/1 وكذلك دائرة المعارف الإسلامية 2331 مادة «ابن عربي:. للمستشرق قير. 

وواضح أن ما ثار حول «ابن عربي؛ من جدل في القديم أيضا كان مبعثه فكرنه هذه في وحدة الوجود. 
فقد انقسم الناس حوله بين مؤيد ومكفر. نجد في كتاب مناقب «ابن عربي: لإبراهيم القارئ البغدادي 
النص التالي: فممن طعن عليه «ابن عربي» وذهب إلى تكفيره: الواسطي والبدر ابن جماعة والزين 
العراقي. وابن تيمية وأبو حيان الأندلسي وابن خلدون والبقاعي وغيرهم. وهم ليسوا من أهل الطريق. 
وممن من أشاد به ودافع عنه مثل القاضي الزملكاني والفيروزابادى والقارئ البغدادي والعزبن عبد 
السلام في آخر حيانه والسيوطي والشعراني وعلي بن ميمون وغيرهم. 

انظر : إبراهيم القارى البغدادي: مناقب «ابن عربي؛1. تحقيق صلاح الدين المنجد بيروت؛. مؤسسة التراث 
العربي 1959 ص 7-6. 

ويورد الواسطي بالفعل قائمة بأسماء كتب وقع تأليفها حول :ابن عربي» مدحا له أو قدحاً فيه. 
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المسلمين» الذين هزت هذه العقيدة أعماقهم أيضا رغم أنه لا يقدم عرفانه أبداً كفكر ذي 
نسبة إلى السابقين أو اللاحقين من بني البشر. وإنما يعلن أبداء أنه وارث للكلمة وعن ريه 
متلق» غير أنه إذا صح ما نعتقده من أن وحدة الوجود هي منطق شامل 4# فهم الوجود» 
يستوعبه البشر» كل بحساب إمكاناته ومدى استمداده؛ فإن «ابن عربي» أيضاً لم يكن هنا 
مجره تاقلل دهت شابق مفروق: كما بوهم التعظن وإنما كان كبا تكسف تحريدة: 
صوفياً يقف أمام الوجود بكل جبروته؛ يحاول أن يفهمه. ومعنى أن يفهمه؛ لدى الصوفية 
عادة» بنفس معنى أن يوحده. هكذا . نفضل أن يكون الحديث ك4 دائرة العرفان عن كيفية 
توحيد كل واحد من العرقانين على حدة» وعن مدى أصالة تجريته ومدى اتساعها. 

ونقدر أن منطق الإحالة» قد يؤدي فعلا إلى التعسف على المذهب وإلى تهميشة ‏ درجة 
الاحقنة: 

كيف تبدى الوجود «لابن عريي» وهو يقف بروح الصوكء فرد الوجود أولاًء ولمكن 
أيضاً صاحب مشروع تأويله وتوحيده ثانياً؟ 

الصورة الأولى التي تجلى بها الوجود «لابن عربي»: تجليه على هيئة كلمات: هي 
كلمات الله تعالى. «فالموجودات كلها كلمات الله التي لا قفد فإنها عن «كن» وكن كلمة 
اللّه.'') ففعل الله عين قوله؛ وقوله عين ظهور الأشياء 2 العالم. ف «ليست كلمات الله سوى 
صور الممكنات. وهي لا تنناهى»؛ وما لا يتناهى لا ينفد؛ ولا يحصره الوجود». و «ابن عريي؛ 
هنا يستلهم الآية القرآنية»: 

(قل لكان لخرمدادا احكلءات ري لد البخر جل أ أنتعْد كلمَاتُ 
مي ولج بمشلدصة 8 


هه آ آ [آ ته 


ال حا متكلم؛ وكلامه تعالى عين ذاته» وذاته لا تتناهى: فكلامه لا يتناهي. 
فالموجودات لا تتناهى. فكل كلمة هي وجود وكل وجود هو موجود. يذلك يتوحد الوجود 
بالموجود» ويصبح الوجوة ضنها ايديا أي موووا أبدياًء وباعتبار أن «ألسنة العالم كلها 
أقوال الله فإن الوجود يظهر حينئن» على هيئة رق منشورء وبساط مفتوح؛ يصكتب فيه الله 
متاق ككلماهه يؤاسظلة كرية بطي وكاتر جود كله زى منتدون: واننا له فيه كعاب 


1- «ابن عر بسي) قصوص الحكم 1..1. 
2- سورة الكهف: الاية 109. 
3 الفتوحات المكية: 211/3. 
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مسطور"". وبذلك يستوعب الوجود العالم» ويضمه إليه. فيكون العالم بعض الوجود, 
والبعض هنا لا يخالف الكل وإنما يندرج فيه ويذوب # أحشاته. 

وبما أن اللّه تعالى» هو الوجود المطلق كما يؤكد «ابن عربي» فإن كل وجود سواه هو 
تعبير عنه وإعلان عن حضوره. إن الوجود الشاني المحدودء هو علامات الله وشعائرى.2 
والشعائر حرم تذكر بخالقهاء وتدعو الإنسان إلى الإبانة والخشوع فكل موجود دعرة للّه 
وتدكيربه. وي كلمة ؛ أن كل موجود هو آية من آيات اللّه. 

واستقهارا مق لهذا الترافط الوفع الك يكيم اشوا المج ذسحيضها ]لابين مكل 
«ابن عربي» حضرة الوجود على شكل شجرة أصلها الحق وفروعها الخلق وأغصانها الأسماء 
الإلبية. وسمى تلك الشجرة» شجرة الوجود أو شجرة الكون قال: «فهو (الحق)؛ الأصل الذي 
نحن فروعه؛» والأسماء أغصان هذه الشجرة أعني شجرة الوجود. ونحن عين الثمرء بل هو عين 
الثمرهو©. 

وهذه الصورة هي من ألطف الصور فعلاً للوجودء ومن أشدها استيعابا وتوضيحاً 
العنى وك ة الوحووة فا لجر ستكو نون اشياء كاذة "الها وفرحها وشرتهاءفاصيلها هق 
سبب وجودهاء ومع ذلك فهو لا يظهر للعيان بل يختفى تحت الأرض؛ وهو سبب إمداد 
الشجرة بالماء؛ سر حياتها تماماً كالله تعالى: الذي خلق الخلق واحتجب عنهم» مع أنه 
سر حياتهم وسبب الأسباب أ استمرار وجودهم ونبضات قلويهم.. ولأمر يتصل بنفس 
الرمزء كان قلب الإنسان الذي منه تنطلق الدماء 4 العروق معلنة عن الحياة؛ خافيا عن 
عين الإنسان» بعيدا عن تدبيره وتسييره. أما الأغصانء» فهي أسماء الله تعالى المعبرة عن 
حقائق الذات الإلبية والتي تطلب ظهور آثارها # عالم الممكن لذلك ستتفرع الفروع 
لتشكل ال معاني الفعلية لبذه الأسماء. و آخر كل فرع ثمرته التي هي كش الوقت نفسه 
ثمرة الفصن» وك حقيقتها الأبعد» ثمرة الأصل» سبب حياة الشجرة الكلء وعلة إمارها. 
وفنا ف مكال شهرة الوهووء :ل تكن الوحوة كوظ ير لهك مل و انها متهن ك3 غابكة 
التي يتجه إليها. فكل مراتب الوجود بدءاً بالأصل وانتهاء بالفرع» تتجه إلى تحقيق الفاية 
الكبرى وهي ظهور الثمرة. بذلك فالثمرة» ثمرة الوجود» إنجاز مشترك وتتويج لتواصل 
1- الفتوحات المكية: 36/12. 
2- نم 527/13 


5 دلاين عربي» رسالة يبهذا العئوان.ء مصر بيولاق 2 ها 
4- الفتوحات المكية 315/3. 
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وتلاحم تام محكم» بين كل أطراف شجرة الوجود. وهذا ما يجعل من الوحدة المقصودة»: 
وحدة حية متحركة وقاصدة. أي وحدة بالأصلء ولكنها تحمل 4 أطوائها جدل الأجزاء 
والفروع. 

أما الصورة الثالثة التي يدعونا «ابن عربي» إلى تأمل الوجود على منوالها؛ فهي صورة 
رياضية. فهو على منوال الفيثاغوريين» يقرر أن الواحد أصل العداد؛ وسر هويتها. فكل عدد 
جديد. إنما يتتكون من إضافة الواحد إليه. فالواحد ب كل عدد يصحيه؛ به يحفظ وجوده 
وبفقدانه ينعدم. يقول: «فمهما نظرت الوجود جمعا وتفصيلاً. وجدت التوحيد يصحبه 
لا يفارفه البتة» صحبة الواحد الأعداد (..) فمتى انعدم الواحد من شيء عدم. ومتى تبت» وجد 
ذلك الشيء. هكذا التوحيد إن حققتها"! 

رم سككه اواك اي ينه 

والؤاحف لله وهو اننمة الأقوي إلية:والأقد كيرا عن لخصوصيته د زاكر الأشادم. 
فالله خ كل شيء؛ وخصوصية ذاته بارزة ب كل موجود. بها يوجد الموجود» وبغيايها 
يكنميذل: ولكو هل مسحل الواحدة لا إمكان لدكلك» كا عسحلؤله اممخلذل للعدد وذفايه 
زوال للوجود. وهذا مناف لمنطق الوجود ذاته. فمعنى الوجود أصلاًء أنه الموجود الذي لا أثر 
للعدم فيه. 

وهناك تصوير آخر لطيف؛ لكيفية ظهور الوجود على شكل من الاتحاد والانسجام: 
والتناغم؛ ويتمثل 2# تشييهه بالبحر الزاخر الذي لا حد له؛ والذي تتالى أمواجه زاحفة إلى 
الشطآن. وهناك 4 تلك البرازخ» تنتحر الأمواج لتولد الحياة 4 أشكال لا يحصرها العد. 
وهذا التشبيه للوجود بالبحرء ولكل ما فيه بالأمواج الزاحفة» المتتالية أبدأء لم يقتصر على 
«ابن عربي؛»؛ بل نجده لدى كثير من الصوؤذية مثل «العفيف التلمساني» الذي تعد «الكائنات 
عنده بالنسبة للحق كأمواج البحر بالنسبة إلى البحر»". 

ونجد نا لدى «المونوي» عورا ساكل لوحدة الوجود» اعتبر الأستاذ «ماسينيون» أنه 
تأثر فيه «بابن عربي» وقد صاغه على النحو التالي: «اللّه هو الوجودء من حيث هو كلي 
1- الفشتوحات المكية 63/1. 
2- سورة الحديد: الأية 4. 


3 ابن ثيميهة: مجموعة الرساتل والمسائل ص 2 نقلاً عن التفنازاني: ابن سبعين وفلسفنه الصوفية 
ص246 
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لا يقوم بشيء؛ وهذا الوجود هو الذي يفيض بالكائنات المشخصة كما يفيض البحر من 
تحت أمواجه"". 

وغير بعيد عن هذا تصوير «عبد الكريم الجيلي» للوجود بكونه كاماء والظلج فالماء 
أصل الشلج والثلج فرعه الذي يعود إذا تفكك وتحلل» ماء. يقول © كتابه الإنسان الكامل 


© معرقة الأواخر والأوائل: 


وخنا الخلةق يق التيكتان الاامكناج د وأنت بهاالماءالذيهونابع 
وماالثلج #4 تحقيقنا غير مائه وغير أن .4 حكم دعته الشرائع 
ولكن يذوب الثلج يرفع حكمه ويوضح حكم الماء والأمرواقع 
تجمعت الأضداد 2# واحد البها وفيه تلاشت وهو فيهن ساطء#" 


تلك إذاً أهم الصور والتشبيهات التي تمثل عن طريقها «ابن عربي» وبعض الصوفية: 
حميقة وحدة الوجود. وهي صور لئّن دلت على شاعرية أصيلة وعلى مقدرة فائقة على التصوير 
وعلى تقريب الحقائق تميز بها الصوفية عبر تاريخهم؛ فقد كشفت أيضاً عن الكيفية التي 
فهموا عن طريقها معنى التقاء الواحد بالكثرة؛ ومعنى وجود الله ووجود العالم 4 الوقت 

إن العالم هو تجل لما لا يحصى عدده من الموجودات. وإن الله تعالى واحد.و لم يكن 
التجكن السوية كاذرا كن أن يقل ونذ! تاحفن يتن الواتحه والككرة بين اللهوالحا تمن إن 
معنى القبول بالتعددء إخفاء وحدة اللّه ويساطته. 

علاوة على أنه يشوش صورة الوجود ل وجدان الصويك المتوحد والمتمحض لخالقه بلا 
فيد ولا شرطء أي بوحدة قلب ووحدة فكر ووجدان لا يمكن أن ترى إلا الوحدة أيضأ ة 
كل ما نلمسه من معارف ومن موضوعات. كان لا بد إذ ذاك من تأصيل الأصول؛ ومن 
التفريق بين الحقيقة ومجازها وبين الواحد ومجاليه. وبعبارة «ابن عريي» نفسه؛ تجسد العالم 
على أنه كلل الله ,وكا ولف على المستوق العوظ الكفة خالق بلاس كالية ‏ إى كأويلد 
ومتكلق سكديا وفنة شيط #كماتى وتكوذ ها فو أندكا عه كسنحق اللعدريه مشي الفييا 
نفسها. هذا الوجود الذي شكل رعبا خيم على العقلية الصوفية؛ هو وجود العالم لا حد 
ذاته» ولكن ذ كثرته التي لا تتناهى والتي تهدد منطق الوحدة والبساطة ي صميم وحدته: 


1- دائرة المعارف الإسلامبة (مادة تصوف) 272/15. 
2- عبد الكريم الجيلي: الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائل 28/1 
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وك أصل بساطته. لماذا لم يستطع «ابن عريي» ومن تابعه من الصوفية؛ أن يقبلوا وجود اللّه 
والعالم ككينونتين منفصلتين؟ ولماذا بالتالي» شككلت الكثرة العينية عدوا للوحدة 
الأفلنة 5 وكاذا نقات :ظيوز الأنسان اغناء الترف خضيبا عبرا ؟ 2 الأحام مو هذا السوان 
الواحد بك جوهره: المتعدد 4 شكله كين كنانا منطق الوحدة»؛ وحدة الوجود عند «دابن 
عربى» وأتباعه من بعده أو سلفه من قبله. 

ويمكن أن نرجع آراء «ابن عربي» لش وحدة الوجود إلى ثلاثة معان أساسية.؛ تشكل 2 
مجمنوعها المتطق الميتافيزيقي الكامل لعقيدة الوحدةء وتجعل متها بالتالي: بالتسبة للصوة 
حقيقة لا سبيل إلى إنكارها. 

المعنى الأول الذي يؤسس عليه «ابن عريي» عرفان الوحدة» هو تعريف الوجود نفسه. 
حيث يؤكد أن الوجود ليس هو معقولية كون الشيء موجودا» ولا وضعية دكون الشيء 
موجوداء وإنما هو سر المعقولية وسر الوضع 4# الوقت نفسه؛ هو ببساطة:» الله تعالى. فالوجود 
«هو أصل الأصول»'" وهو «الله تعالى:©. فكل وجودء هو وجدد اللّه. وباعتباره كذلك. 
فكل شيء داخل 4# هذا الوجود مهما كانت مرتيته الفعلية من الوجودء أي سواء أكان 
معقولاً أم معلوماء أو محسوسا. يقول «ابن عريي» أعلموا يا أخوائناء أنه ما من معلوم كان ما 
كان: إلا وله نسبة إلى الوجود بأي نوع من أنواع الوجود (..) فما ثم معلوم لا يتصف بالوجود, 
وسيب ذلك قوة الوجود»”. وما دام ليس ثمة «مسمى بالأصالة إلا الله" فإن الوجود الذي هو 
اللهء هو أصالة كل شيء؛ وهو موئل كل معنى: ولكل ما يخطر على الخاطرء ويستوعيه 
وجود الموجود. 

إن العدم نفسه حينكن ليس إلا ونكوذا 117 لاعدما كود وكل حديث عن عدم 
الشيء» يفترض الشيء نفسه. بهذا يصبح الوجودء الحقيقة الكلية التي تستوعب كل شيء. 
هلله كنال هو الؤجود اجكلة براقا اقول ع5 

(هرا/ اول ولخ روالظاهروانباطن. .) " 


1- الفتوحات المكية 309/2. 
2 ن. م. ن ص. 

3- ن. م 309/2. 

4- ن. م 14//3. 

5 نم 


6سورة الحديد: الآية 3 
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وبما أن الله تعالى واحدء فإن الوجود واحد لا يقبل الكثرة بحال. فإن قبلهاء فعلى 
معنى واعتبار معين»ء كما سنرى فيما يعد. يوضح عثمان يحي المقصود بوحدة الوجود المطلقة 
هذه قائلاً: «فوحدة الوجود على هذا المعنى,» هي وحدة الوجود المطلق الذي هو وحدة ووجود 
مطلمان» أعني أن «المطلق» هو واحد لا بوحدة زائدة على ذاته» وهو موجود لا بوجود زائد على 
ذاثة 'أيضا ونمظة مفتذاقر: المظلى تيون أى شاكية أو كر هالفول رصيو الوهوة او ككدرعه 
كا واكزة اطق هو نك لقوق يتعتذه الألة أو مكتركة واختزة اللقسوت فنكلاهها شترك 
مذموم يجب التنزه عه اسلف" . 

ولأن الله تعالى مطلق» فإن الوجود مطلق لا يقبل التحديد. إن أي تحديد يمارس حينئز 
على الوجود؛ وهو شرك ونفي لمطلقية اللّه الواحد» جامع طرِك الأزل والأبدء علاوة على أن 
مثل هذا التحديد لو حصلء فإنه يناقض منطقياً معنى المطلق وهويته. فالمطلق هو ما لا حد 
يحصره ش وجوده وامتداده و حضوره. 

وذلك هو على ما يبدوء المنطق الأصلي الذي كان حجر الأساس يك بنيان عقيدة وحدة 
الوجود. ونحن نجد مثل هبذا الاعتراض على تحديد الوجود؛ عند أفلوطين؛ الذي يصرح 2 
إحدى تساعياته أن الله «ليس أيا من الكائنات: إنه هي بكليتها»!7. ويضيف 2 موضع آخر 
متتبعا النتيجة المنطقية للقول بلا تهائية الطبيعة الإلبية. «نقول إن الطبيعة الإلبية لا نهاية لباء 
فهي ليست إذن محدودة. وهدا يعني أنها لا تتعرض البتة للنقص. فإذا كانت لا تتعرض للنقص 
فهي إذن حاضرة ‏ كل شيء. وإذا لم تكن فادرة على الوجود ل شيء ما. تكون فد 
أخطاأته»؛ وينوجد بالتالي ‏ مكان ما شيء لا تتكون موجودة فيه وإذا كان الأمر كذتك» 
فإن بقاء فكرة الآلوهية نفسه مرهون بالضرورة» ببقاء الإيمان بلا تتاهيها. ومعنى اللا تناهي 
هناء إكسابه وجودا مطلقاء أي حلولاً ب كل شي.ء. وذلك لأن «هذا الأحد ييطل 4 إلوهته 
إذا انفصل كلياً عن العالم: واستقل وجود العالم عنه لتنتهي حدود اللّه. حيث تبدأ حدود 
هذا العالم. وهي المعادلة الفلسفية الأساسية للحلولية عامة»". 

ونجد كذلك نفس الإحساس الغامر بأن العالم» كأنه ذاهب 4 الألوهية وأن كل 
شيء مفعم باللها”. «ندى فيلون اليهودي» الذي يصل إلى الاعتقاد بأن وجود العالم يتضاءل 


1- عثمان يحي: تحقيق التجليات والتعليق عليها «دلابن عربي»»: المشرق ص 366. 
2- غسان خالد : أفلوطين رائد الوحدانية. هامش رقم 1 ص 61. 

تل ن.م: 82. 

4- ن م: 33. 


5- إميل بريهيه: الآراء الدينية والفلسفية لفيلون الاسكتدري: 109. 
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بجاقيهية | الابحسايئ وان للش هونو الحفروتك] 7اهنن! والؤائحت الكر :او الواعه سقط 
شيء0. هوالذي يشكل فانون الوجود العام «عند «اين عربيه؛ والذي نجده لدى 
«اسبينوزا» بعد ذلك بنفس المعنى» عندما يتحدث عن «ضرورة الطبيعية الإلبية:'2 المتجلية تك 
كل العالم. 

وتالاحظ هنا هحاف انفاها مين ولط على التوكلين ينين الوهود وتقلامه فالؤجود هيو 


الله وهو ة الوفت نفسةء نظام الوجودء أى حركته: ومظهره. وذلك 2# الحقيقة, معنى 


أي جوهر الوجود ونظامه لا يشكلان حدثين وإنما هما حقيقة واحدة بوجهين» رغم أن 
الاتهامات تكال للميتافيزيقا بأنها توثن الوجود» إذ تفترض له علة خارجة عنه. لكن هنا 
كبنابل 1 ديكا سيو زة وعلنى كال :ضاف 51 لمكن رمس ' مكل هوا لوطي فا مناهويها 
الاعتقاد الفلسفي؛, والكلامي: فإن ميتافيزيقا الوحدة تبعد عن مثل هذا الخطر الحقيقي» 
الذي يخلق من المشكلات المعرقية ما يصعب حلها بالفعل. 

الوجود هو نظامه. تلك هي النتيجة الأهم التي ترتكز عليها أولى مقولات وحدة الوجود 
عند «ابن عربي». وهو 4 هذاء يلتقي مع غيره من الاتحاديين على ما رآينا. والحقيقة؛ لقد طالما 
ضربت الفاسفات الميتافيزيقية من هذه الثغرة بالذات ثقرة فصل الوجود عن نظامه والتفريق بين 
القانون ومادته». كمكونين للظاهرة المادية من جهة» وبين أصلهما ومحركهما من جهة ثانية. 
والحقيقة أيضأء لقد حاولت الفلسفات المادية الحديثة والمعاصرة: أن تؤكد بالفعل أنها هي منجزة 
هذا المشروع ترف الهم ا:مشروع توي الوفوة بقائرتة يل جدل الوجود مين فادرنه رلك و نات 
ثمن تيسر لبا ذلك5 إن ثمن هذا الإنجاز المزعوم هو فصل الوجود عن موجده, والظاهرة عن قانوتها 
الباطتي: ولا د عاك الظاهرة؛ التي هي مطلقاً ظاهرة وقانون ووجود معاًء الأمر الذي 
أدى إلى إنضاج شروط فلسفة مادية حديثة؛ تفتخر ولا شك بكونها لا تنضي جدل الوجود 
ولكنها تضعه 4 صلب الوجود نفسه. إن مقولة أن الوجود حيادي لا غاية فيه: وأن نظام الغايات 


هو عمل إنساني ضاغط من فوق على حقائق الوجود المادية الأصلية» هي المقولة التي تواجه 


1- اميل بريهيه: الآراء الدينية والفلسفية لفيلون الاسكندري: 109, 

2- عثمان يحي: تعليقات على التجليات. المشرق ص 3266. 

3- انظر لمعرفة اوجه المقارنة بين وحدة الوجود عند «ابن عربي» ووحدة الوجوه عند اسبيئوزاء بحثا 
بهذا العنوان لإبراهيم مذكور في الكتاب الذكاري دابن عربي» ص 379-378. 
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ميتافيزيقا الإيمان بغاية للوجود؛ أي باللّه الخالق!". ولكن فلسفة الوحدة التي لا تفصل بين 
الوجود وقانونه» والتي ترى الله عين الوجود وأصله المحكين؛ تشكل بالفعل: تحديا للمادية 
الفلستكية الى اأفنيت الخثراء ادر الاقدراف بنسينة الظاهرة ونضبية الأمدواده اف تسدية الوجوة: 
وهي أيضاً تتحدى كل مظاهر الإيمان الظاهري الذي يؤمن بالله؛ ويهرب من نتائج مثل هذا 
الإيمان على مستوى الوجود والحقيقة. فكيف يكون الله موجودا وتكون معه 2# الوقت نفسه؛ 
كائتات متفصلة عنه .ف ذاتها وعينها؟ إن ذلك شبيه إلى حد بعيد بالحديك عن الزمان بف الوقت 
نفسه الذي يؤمن فيه الإنسان بالأزل والأبد. فما معنى الزمان ي مطلقية الأزل والأبد؟ 

أما المعنى الثاني الذي تتأسس عليه مقولة وحدة الوجود عند «ابن عربي»: فينطلق أيضاً 
فسن سشعاذلة دف ضلت الألوهية: وتتدكل 5 التوحين بين ذات اللهتوذات الحى» واعتتار أن الله 
تماق هو ماماء الله الحق» كما أنه كاذ + الله الوجوة؛ 

الله الحق» ميا انتقان الوجود» وجامحة بق الوقت نفس اهو اتذى يض درب الصوه 
وهو يحاول أن يجد الله ب كل شيء. ويبدأ «ابن عربي» 4 توضيح هذا المعنى بإعلان الحقيقة 
التالية «اعلم أن كل ما يتصوره المتصورء فهو عينه لا غيره فإنه ليس بخارج عنه. ولا بد للعالم أن 
يكون متصوراً للحق على ما يظهر عينه'©. ومقتضى هذا التصريح؛ إن العالم بكل ما فيه ومن 
فيه لم شرح إطلاقاً عن دائرة الحق: ثماماً كالبيت الذئ تحدث فيه ااحدات كغيرة. ونكنها 
دائما داخل البيت. يقول «ابن عربي»: «فالحق بيت الموجودات كلها لأنه الوجود». 

فمن كان بيت الحق قالحق بيته 
فعين وجود الحق عين الكوائن” 

فإذا ما علمنا أن «الحقيقة عين واحدة»34) أمكن لنا أن نستنتج بيسر: أن كل ما حدث 
وما يحدث؛ لم يكن إضافة إلى عين الحقيقة؛ وإنما كان إظهاراً نبذه العين على ما هي 
علية: لواحو لا يظهر أيدا إلا تومته :ولا شمن معتاة. 

ويصبح ظهور الموجودات بمثابة انتقاش الصورة ثش البيولى» الأمر الذي عبر عنه بوضوح 
عبد الكريم الجيلي عندما قال: «فكان الحق هيولى العالم»!؟. 


1- انظر : سامي خر طبيل: الوجود والقيمة: ص 42 و 50. 
2- الفتوحات المكية 124/2. 

3 ن.م 4//,. 

4- نم 153/3. 


5- الجيلي: الإنسان الكامل في معرقة الأواخر والأوائل 28/1. 
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هاته البيولى التي نجد تعبيراً قريب منها لدى «ابن عربي»: هو مصطلح العماء"). والعماء 
عنده: هو عالم الإمكان القابل كل صورة. ويتم انتقاش الصور فيه بظهور الحق فيه: فيتم 
إذا ذاك ظهور الصور التي كانت # الأصل أعياناً ثابتة ‏ العماء. يقول «ابن عريي؛ 
فالتك ادهو الكماء: والكلاهر كيه ته العف والفنا هو الحق'الحرويوة واخعلاف أاعيان 
الممكنات 4 أنفسها © ثبوتهاء والحكم لبا فيمن ظهر فيها»'. بذلك يكون الحق هو مظهر 
الكالم» فى وهو الماك ولاتين إن حكون العى محصفا تكؤللك مقة الوحوي لذافة: 
باعتبار أن هيولى كل شيء؛ هي شرط وجوده؛ وأن هوية الأشياء هي معنى وجودها. وعليه. 
فإن الحق ينفصل حينئن بالاعتيار: عن الملمكن: حيث تلزم له صمة الوجوب الوجود الذاتي, 
أما المبتكن هلز ودود له إلا بغيردة الى باشتاق الحق عار 

ويصف «ابن عريي» الوجود الملمكن بصفات عديدة تلتقفي 2# أغليهاء على بيان أنه 
لا شيء أمام الوجود المطلق؛ وعلى أنه عدم إذا قورن بالحق. فالعالم متوهم ما له وجود حقيقي. 
وهذا معنى الخيال!؟. «والإنسان أيضاء من حيث هو مندرج ضمن العالم الممكنء ليس سوى 
خيال لا عين له» فاعلم أنك خيال 2# خيال. والوجود الحق إنما هو الله خاصة؛ من حيث ذاته 
وعينه لا من حيث أسماؤهة!؟. وأما جلال الدين الرومي (ت 672ه) صاحب المنوى الشهير؛: فهو 
لا يتورع عن وصف المحدودء بأنه عدم أمام اللا محدود؛ قالمحدود عدم أمام اللا محدود. وكل 
كو سوق وه اللدمالة لل الققاء»" وهداتهتونفس التغيين الاق سو شيلة جديا :الأميق 


1- العماء: المترادفات: «نفس الرحمن» ‏ الحق المخلوق به «الخيال المطلق؛ - «عين البرزخ» مرتبة 
الإنسان الكامل - حقيقة الحقائق. 

سعاد الحكيم: المعجم الصوفي: 822. 

ويقول «ابن عربي»: فكان العماء المسمى بالحق المخلوق به قكان ذلك العماء جوهر العالم. فقبل صور 
العالم وأرواحه وطبائعه كلها. وهو قايل إلى ما لا يتناهى (الفتوحات المكية 331/2). ويقول: العماء 
هو جوهر العالم كله. فالعالم ما ظهر إلا في خيال. فهو متخيل لنفسه. (الفتوحات المكية 313/2). 

2- الحق المخلوق يه: العماء هو الحق المخلوق به كل موجود سوى الله 

الحكيم: المعجم الصوفي ص822. 

3- المتوحات المكية 31212. 

4- فصوص الحكم 172/1. 

5 ن م103/1. 

6 ن م 104/1. 

7- جلال الدين الرومي | مثنوى. ترجمة وشرح محمد عبد السلام كفافيء. بيروت. المكتبة المصرية 
ط1. 1966. 331/2. 
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عبد القادر الجزائري «عندما أكد أن» كل ما سوى الله تعالى؛ فهو مستور بستر العدم» وإن 
ظهر للمحجوبين موجودا. والعاقل لا يراعي العدم'' ومن الواضح أننا أمام فهم مركزي 
للوجودء يحصره 4 الوجود الحق. وان الحق قد أصبح نهائياً لدى هؤلاء: هوية الوجودء 
ومعناه» ومحتده. وان كل محاولة لتفريق أجزاء الحق» ستؤول بالضرورة إلى الفشل الذريع. 
والأمر الوحيد الذي كان يمكن أن يشكل خطرا فعلياً على مقولة البيمنة الكلية للحق: هو 
فصل مجال الوجود عن مجال العدم. وفد احتاط «ابن عريي» ومن تابعه كالجزائري لبذاء 
فاعتيروا العدم حقيقة من حقائق الوجود , لا ألمكان لخروجها عن الحقيقة الكل. 

ولمزيد توضيح معنى الحقء وفع التفريق بينه من حيث هو اسم للذات الإلبية وبين 
الحقفيقة من حيث هي اسم للصفات «فالحق هو الذات والحقيقة هي الصفات:2 قما 3 
الوجود إلا الحق» الذي يتنزل 4 صفاته ويتنوع 4 أسمائه؛ فيصبح حينئن؛ حقيقة؛ هي 
واحدة من حيث الأصل حتى ولو تنوعت مجاليها. وهنا أيضاًء نجد أنفسنا أمام الاستنتاج 
المثير الذي تؤول إليه هذه الفكرة:ء والذي يورده «ابن عربي» نفسه م فوله «إن كل جوهر 
© العالم يجمع كل حقيقة كش العالم. كما أن كل اسم إلبي مسمى بجميع الأسماء 
الإلبية»" والحقيقة أن قيمة مثل هذا الاستنتاج على مستوى التجرية الصوفية لا تقدرء فمن 
ذلك أن العالم كله؛ يصبح مجالي كاملة للحق. فالحق واحد 4 الكل. وكل ذرة بذ 
الكون؛ هي حاملة لنفس السر الذي تحمله المجرة. وأصغر الحشرات تحمل نفس سر الحياة 
الذي يسري أ كل الوجود. ذلك هو المثل الذي لم يستح الله أن يضربه للناس, وذلك هو 
السر الذي حمله الصوفية فتواضعوا للحق 2 كل شيء» ورأوا الله كل العالم. يترنم 
«ابن عربي» فيقول: 

لا تشكيون فحنا اللة إن العم حظاً من الله ذي الآلاء والنعم 
فعظم الكون فالم دلول يطلبه وهو البريء من الآفات والتهم.'© 


1- عبد القادر الجزائري: كتاب المواقف في التصوف والوعظ والإرشاد ص35. 

2- التهاتوى: كشاف اصطلاحات الفنون دار الخلافة. مطبعة إقدام. نشر احمد جودت. 1317 ه (مادة: 
حفيقة: 365/1). 

3- الفتوحات المكية 000 


2 7 7 


ل هن تي ودي.حكذرا او ا (سورة البشرة : الآية 00 


5 الفتوحات المكية: 146/3. 
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غير أن الأسلوب والكيفية التي بها يظهر الحق ب كل شيء: ويتجلى هذ كل دقائق 
العالم لم يقع تمثله بنفس الكيفية؛ لدى الصوفية وغيرهم من الإشراقيين. 

فبينما استحدثت الأفلوطينية نظرية الفيض الإلبي متمثلاً 4 الظهور التدريجي للكون 
بدءا من عالم الوحدة وانتهاء بعالم الكون والفساد» ابتكر «ابن عربي» عرفان التجلي 
واستخلص من عمق الثقافة الإسلامية مصطاحاته؛ ليصوغ هذا العرفان الذي دل على روح حية 
تتعامل مع معطيات الوجود بطريقة مبدعة» ترفض القيد وتند عن الحصر مهما كان. 

والتجلي عند «ابن عريي؛؛ هو كي معناه الأوضحء ظهور الحق # عالم الإمكان. الأمر 
الذي ينتج عنه وجود أعيان هذا العالم بعد أن كانت 2 أطواء العدم. ومثله الذي لا يكف «ابن 
عربي» عن ضريه») مثل الناظر ف المرآة تكشف عن وجهه: ولكنه يبقى دائماً وجهه من خلال 
المرآة. التي هي هناء عبارة عن عالم الإمكان القابل صور كل شيء. يقول «ابن عربي» فإن 
نسبة العالم إلى الله تعالى نسبة المرآة للناظر فيها. فالمنظور فيها هو عين الناظر. ولبا حكم فيه 
من حيث شككلها من استطالة.وعرض واستدارة» وكبر وصغرء بحسب ما يكون من غير أن 
يتغيرشيء من صورة المرآة والرائي»!". وعندما يظهر الحق الأعيان الثابتة 4 العدم إلى الوجود؛ 
فَإن الذات الظاهرة لن تكون العين الثابتة إلا من حيث الشكل: أما من حيث حقيقة الظاهر 
فيهاء فهو الحق تعالى. وبذلك يلتقي 2 الحق الظاهر للوجود» الحق بالخلقء والمظهر بالمظهرء 
ليشكل عالم الإمكان اللا نهائي. مجلى لا نهائياً للحق تعالى. وللكي يكتسب التجلي معناه 
ويتأسس منطفه استدعى «ابن عريي» فكرة الأسماء الإلبية المتعددة التي تشكو من عدم 
وجود مسمياتها. فكان لا بد أن يخلق الله العالم المممكن ليكون مجلى الأسماء الإلبية بكل 
أبعادها. فكل ما يحدث # الكون على هذا الأساسء يطلبه اسم إلبي خاص. والكون نفسه 


1- «ابن عربي»: رسالة الروح - مخطوطة بدار الكتب الوطنية التونسية. ورقة 86 وجه 1. وبقول في 
الفتوحات مستعرضاً بتفصيل دقيق فكرة التجلي «فسبحان من ضرب الأمثال وابرز الأعيان دلالة عليه 
أنه لا يشبهه شيء. ولا يشبه شينا. وليس في الوجود إلا هو. ولا يستفاد الوجود إلا منه. ولا يظهر 
لموجود عين إلا بتجليه. فالمرآة حضرة الإمكان. والحق الناظر فيهاء. والصورة أنت بحسب إمكانيتك 
فإما ملك واما قلك وإما إنسان وأما فرس مثل الصورة في المرآة من الهيئة في الطول والعرض 
والاستدارة واختلاف أشكالهاء مع كونها مرأة في كل حال. كذلك الممكنات مثل الأشكال في الإمكان 
والتجلي الإلهي يكسب الممكتات الوجود. والمرآة تكسبها الأشكال. فيظهر الملك والجوهر والجسم 
والعرض. والإمكان هو هو لا يخرج عن حفيقته واوضح من هذا البيان في هذه المسألة لا يمكن إلا 
بالتصريح>». ([الفتوحات المكية: 80/3). 
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4 تحليل أخير: هو الاسم الجامع» صورة الحق ومجلاه الكامل الذي لا بد من ظهوره 
ليكتمل التجلي الإلبي الذاتي بالتجلي الصفاتي» ذيلتقي الوجود المطلق بالمقيد. «ضزال 
الاحتمال» فزال الإمكان: ضما ثم إلا وجوب مطلق أو وجوب مقيد»'". 

هكذا يتفاعل المطلق مع المقيد؛ والواجب مع الممكن.ء والزمن مع الأزل» فتقوم الوحدة 
التي تقدر على تذويب كل هذه الملصطلحات 4 مصطلح واحد فقطء؛ هو مصطلح الوجود», 
الذي هو يذ كل أبعاده؛ وجود واحد» واجب لا إمكان فيه إلا بالاعتبار والنسبة. 

إن هذا التوحيد بين الله وبين مطلق الوجود ث منظومة الحق الشامل: هو الذي يشكل 
المعنى الثالث لوحدة الوجود عند «ابن عربي» والدذي يعني اخيرا الوجود الحق المطلق». وليس 
الوفوة إتحى الطلق إلا هذا اكتلاف جكق اطراف الوجود نه مشهن واحد ا ريرزهنا حنيعا ذ 
الوقت نفسه. أو بالأحرى 4# نفس الآن. ولذلك قهذا الوجود» يعبر عن نفسه من خلال صفاته 
الكبرى التي ظهر بها وتجلى فيها. فهو أولاً وجود «خير خالص»©. ذلك ما تكشف عنه كل 
اخراتة ومظاهره كالكين ف كل شركة :والشير كل مجلى: :والخيرية كلما حدت 
ويحدث. وعلى هذاء فالكون يذ غاية الجمال والكمال: أما النقص الذي نراه فيه؛ فليس 
فيه «اككوالف وتنا هو شر هن شزرب الكيان هد الحضون ل الوان ها مراف لرو ها 
أوشرا» ليس الااغرضا لا وجود لهف ذاته ويستشهد «ابن غريي» لذلك شافلاً: إن اسنتقامة 
القوس 4# اعوجاجهاء”. 

وباندراج النقص كذ الكمال؛ والشر يك مفهوم الخير الكلي؛ لا يصبح 2 الوجود أي 
معنى مثير للتوتر» ولا للمأساة أو الرعب»: إن كل ما يحدث؛ إنما هو تمبير عن تجلي الخير 
اللحض لكل اجراء الوجودوإذا شاء الخير امخض أن يظهر نفسه بإيجاد ضدهء فإن # 
ضده ظهوره. بذلك يصبح الوجود 2# حق الموجود رحمة شاملة. يقول «ابن عريي»: فالوجود كله 
رحمة:"! الرحمة توحد بين الأطراف فتجمع الأباعد بالأداني وتصل بين أرواح الوجود .4 ذات 
الرحمن. أما العدم الذي يرود الوجود, محاولاً أن يخترق مواقع الالتقاء باستحداث مفاهيم 
النقص والشر والفناء. هذا العدم نفسه ليس خارجاً عن دائرة الوجود» فلا خروج له حينئن عن 
دائرة الخير الشامل. إن الخير هو تعبير الوحدة الأصيل التى هي إيجابية ب كل أبعاد الوجود: 
1- الفتوحات المكبة: 334/2. 
2 ن م:257/4. 


3 محمود قاسم: الخيال في مذهب محيي الدين بن عربي. نشر معهد البحوث والدراسات العربية (1969) ص21 
4- الفتوحات المكية 346/3. 
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أما الشر فهو علامة التعدد والشرك؛ لكونه يوهم فعلاًء أنه تهديد من خارج للماهيات: 
ومنطق مسنحدث ع الوجودء ينوى الفسخ والمحق لا الوجود والائتلاف. يقول زكريا إبراهيم؛: 

والواقع أن العلاقة وثيقة بين الخير والوحدة كما أن العلاقة وثيقة أيضاً بين الشر 
والتعدد»'". وينضاف إلى تجلي الرحمة والخيرء تجلي الوجود على هيئة من الجمال المطلقة. 
جمال: هو بالأساس جمال الائتلاف والتوحيد» الظاهر ك التقاء الحق بكل مراتبه؛ على هيئة 
بديعة» مكتملة هي ببساطة» معجزة لا يصنعها إلا خالق: فالله جميل: وجماله عالمه الذي 
صتع «فالعالم كله جميل»". 

الوجود الحق المطلق؛ مطلق الخيرية» ومطلق الرحمة» ومطلق الجمال؛ هو الوجود 
المتحد ذاتاً وصفات وأفعالاً. وهو الوجود © تجليه الأكملء وغ ظهوره الأسنى؛ و2 حقيقته 
الأصدق والأصفى. وهو الوعد, الجنة التي وعد المتقون الذين هم 2# تأويل العارفء أولشك 
الذين اتقوا الله أن يشركوا به شيئاً ب وجودهء و حقيقته؛ وي كماله وجماله. وهم أيضاً» 
أولئتك الذين استطاعوا أن يفهموا تأويل الوجود الأكبر» الذي ينص على أن العدم من أجل 
كشف الوجود كانء وإن الباطل من أجل إعلان الحق ظهرء وأن المحدود لإظهار وجه 
اللا محدود (اللّه), تجلى. وحينما ينكشف التأويل؛ يكون ذلك 2# عرفان العرفاء» مشروع 
الميلاد الفعلي: ميلاد الإنسان الذي سيكون بدوره؛ مشروع توحيد الوجود. 


ب- ميلاد الإنسان ومشروع توحيد الوجود: 


لاحظنا أن التقسيم الأساسي للوجود عند «ابن عريي»» يتمثل يك الفصل بين بعيدين؛ 
يمثل كل واحد منهما جانبا كاملا لازم بذاته لتمام الوجود. 

أما البعد الأول فهو «بعد الحق»), وأما البعد الثاني فهو «بعد الخلق». وهذان البعدان 
اللذان هما ثِ الوفت نفسه حقيمتان منفصلتان على مستوى تمظهرها ومختلفتان ب كيفية 
تجلي كل منهماء يؤولان عند «ابن عربي» كما قدمنا؛ إلى وحدة أصلية تجمعهماء هي وحدة 
الوجود الحق المطلقء الذي تجلى إثباتا لحقيقة وحدته؛ وتأكيداً على أصالة وجوده الجامع 
لكل شيء 2 مستواه الثاني» الذي يمكن أن نعبر عنه بالوجود الحق الخلق؛ متمثلاً 4 آدم 
بدء البشرء والنشأة «الحق الخلق»7 على حد تعبير «ابن عربي». 


1- زكريا إبراهيم: مشكلة الإنسان. القاهرة. مكتبة مصر. د. ت. ص 95. 
2 الفتوحات المكية 542/2. 
3- #اين عربي:: قصوص الحكم 506/1 
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لماذا اتتلف الحق - الخلق؟ وبعبارة ثانية لماذا ظهر آدم حقاً 4 الحق وخلقاً ‏ الخلق, 
لا ينكره من الوجود شيء5 ذلك سؤال من أشد الأسئلة إلحاحاً على العارف وهو بقدر ما يتجه 
إلى كشف الحقيقة: حقيقة الإنسان يتجه أيضاً إلى تأسيس الدور» دور هذا الإنسان ‏ كل 
الوجود. وبظهور السؤال الأصل» ينيعث إشكال الانتماء» ويصبح الانتساب ضرورة الوجود 
الأولى. 

إن الإنسان الحق - الخلق» عند «ابن عريبي» هو يك الوقت نفسه البرزخ الجامع للنسيتين 
ومجمع الحضرنين» الحضرة الالبية والحضرة الكيانية. يقول: والإنسان ذو نسبتين كاملتين. 
نسبة ميكل نيك إن الفطدره الآنية ونسية يذهل هلا إل الحصيرة الكيانية عقال فه في من 
حيث إنه مكلف ولم يكن ثم كان العالم ويقال فيه رب» من حيث إنه خليفة ومن حيث 
الصورة؛ ومن حيث أحسن تقويم. فكأنه برزخ بين العالم والحقء وجامع الخلق وحق»'"' 
وى تكورة مرنها انه رالكطل العاضتل دين الحشترة الألييه والكوتية. كالخط الفامل جين 
الظل والشمس وهذه حقيقته. فله الكمال المطلق 4 الحدوث والقدم والحق:»2. 

ومن المعلوم أن البرزخ ليس هوية» وإن كان وجوداً على وجه ما من أوجه الوجود. فهو 
نسبة جامعة:» تلنقي فيها هويتان دون أن تفقد كل واحدة منهما معناها وحقيقتها. فالإنسان 
باعتباره برزخاً؛ هو مثل وضدء لكل من الله والعالم. وكذا كل برزخ تلتقي فيه هويتان» فهو 
مثل للهوية الأولى ب حال كونه ضدا للهوية الثانية؛ وضد لبا من حيث كونه مثلا ومجلى 
للهوية الثانية. وعليه فلو نظرنا إلى علاقة الإنسان بالله مثلا وهو أحد عنصريهء لوجدنا أنه 
يماثله من جهة ويضاده من جهة ثادية. 

فأما كونه ضداً «فبما هو عاجزء جاهل؛ قاصرء ميت؛ أعمىء أخرس؛ ذو صمء 
00 

وبما هو مثل «ظهوره بجميع الأسماء الإلبية والكونية؛ فهو مثل للعالم؛ ومثل للحضرة؛ 
فجمع المثليتين» وليس ذلك لغيره من المخلوقين. فهو حيء عالم مريد؛ فادرء سميع؛ بصير؛ 
متكلم: عزيزء غني إلى جميع الأسماء الإلبية كلها والأسماء الكونية»"!. ويمكن أن نجمع 
بين هذين البعدين: 2 الإنسان» بالقول أنه مجمع العدم والوجودء والزمان والأبدية؛ والحد 


1- «ابن ععربي»: إتشاء الدوائر. ص 42. 
2 ن. مء ن. ص 

3- الفتوحات المكية 46/2 

4 الفتوحات المكية 446/2 
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والمطلق» وكلها كما نرى» مجامع مستحيلة» الآمر الذي يجعلنا ننظر إلى مشروع الإنسان 
لدى «ابن عريي» » على أنه 2 واحد من أهم وجوهه: مشروع المستحيل الذي هو 2 عرفانه؛ 
ودود المتهرا ول اميكا له الوسوة. 

وباعتباره هذا المجلى المشحون بكل الوجود أوله وآخره. كان على الإتسان أن 
يستوعب حقيقته دائماً: على أنه واحد وكلء: بساطة وتركيب. الأمر الذي لا يمكن طبعاً 
دون مجهود تأويلي هائل» هو بالدرجة الأولى مشروع تأويل الوجود الإنساني. و «ابن عريي"» 
يشير إلى أنه إذا كانت أحدية الواحد ظاهرة بتفسها فإن «أحدية الكثرة عزيزة المنال» 
لاا يدركها كل ذي نظر»"'"'. إن الوصول إلى أحدية الكثرة يعني 2 النهاية: الوصول إلى 
الحقيقة بشأن الماهية الإنسائية» والتي هي مشروع 4 الوجود وليست وجوداً حاضراً معطى. 

إن الإنسان هو حقيقة نفسه» وحقيقته تحققه بالحق والخلق» فوجوده أن يكون حقا - 
يكنا مكبر :ول نكن :لذ اسه لا ناهها ذالتركوه يون لمطنافنة و تاليف نا ل واكلمة كلا هبر 
وهثااتصيي الويحزة» جركة ومشروها وإصازا للحميعة يكل ف الحدرة المككرة كات الأسون: 
التي «لا يعشر عليها كل أحد»/ وباعتبارها كذلك؛ فلن تكون الحقيقة بالنسبة للإنسان 
مسلمة؛ بل مطلباً ونزعة وتشوفا للامتلاء بالحق 4 مقام التحقق بالحق والخلق»". وهذا المقام 
هو موثئل الذات العارفة؛» ولكنها لكي تبلفه لا بد من أن ترود الطريق وتمارس الجدل؛: جدل 
الوجود الذي يهز الذات من أعمافهاء إن لم يكن هو عمق أعماقها ومعناها الأبعد. 

إن الحق والخلق يتضادان ظاهراً ولكنهما ي العمق» ليسا سوى وجهين لعملة واحدة. 
وأآن على الإنسان أن يؤكد هذه الحقيقة: إن الوجود واحد بالأصالة رغم اختلافه؛ وأن الكثرة 
تؤوب إلى الوحدة؛. مهما كان من تعددها. 

وأول شروط الجدلء التقاء المتضادين 4 حضرة واحدة» تلك هي حضرة الإمكان وهي 
هنا النشأة الإنسانية والتي ستكون على المستوى الوجودي» جامعة لحقائق العالم العلوي 
والسفلي. بذلك ينبئْ تكوين الإنسان الذي التقى فيه التعليم الأسمائي بالعناصر الكونية. 
فكان من نتاجهاء آدم الوجه الكوني الجديد. 


انا ى 563/2 

2 نْدمء ن. ص. 

3- المنحقق بالحق والخلق: من يرى ان كل مطلق في الوجود له وجه إلى التقييد. 

وكّل مميد له وجه إلى الإطلاق. بل يرى كل الوجود حميمقة واحدة له وجه مطلق ووجه مقيد بكل قيد. 
ومن شاهد هذا المشهد ذوقا كان متحعققا حاقشق والخلق والفناء والبقاء. ‏ التهانوى: كشاف 


اصطلاحات الفئون: 368/1. 


4 


ولكوهذا الاكثاذف نين الحعائق العلونة والعناهس المفلنة شين كل القضبة قهنة 
الوجود. إنه الشرط فقط لبداية الحوار» حوار الوجود المطلق والعدم المطلق يك دائرة عالم 
الإمكان. إن على عالم الإمكان ممثلاً 4 شككله الأرقى الأدمي؛ أن يشهد للوجود أو للعدم: 
للحق أو للباطل؛ للوحدة أو للشرك. وليس معنى ذلك 4# النهاية»؛ إلا أن يكون آدم هو المجلى 
لحدث الوجود الكامل وهو يضم أزله إلى أبده. ولن يكون له هذا الدور إلا إذا قام بواجبه 
كاملذ : وذلك بأن يصيح اسان كامذ يتحمل بنفسه الرسالة الكبرى التي أبتها كل 
الممكنات؛ وأعني رسالة التوحيد, # ذاته» وش وعيه؛ بين مراتب الوجود كلها. لقد تسامت 
السماء فعلت؛ وانخفضت الأرض فاداركت. فتقابلتا فانعدم الحوار. وكان لا يد من واسطة 
تضم المتقابلين» وتوحد المتواجهين. جدل الوجود الواجب والممككن: جدل الحق والخلق» أو 
فلنقل جدل الإنسان» هو الجدل الكوني الأرقى الذي سيكشف عن الحقيقة الكبرى التي 
يحملها الوجود 2 كل أجزائه؛ والتى تحتاج فقط إلى شاهد ؛ ولكنه شاهد من نوع خاص» 
لأنه سيجعل من نفسه الشهادة بك الوقت نفسه. فهو شاهد وشهيد. وك هذا الوجود «المتحرك 
على الدوام دنيا وآخرة»". 

طولب الإنسان بالدورء وليس ذلك إلا التوحيد الشامل الذي لا تخالطه ذرة من الشرك. 
توحيد الوجودء وأيضا توحيد الوعي بالوجودء توحيد الحقء وتوحيد الخلقء وتوحيد الحق 
والخلق. وذلك يْ عرف ابن عربي وأضرابه من صوفية الوحدة معنى رسالة التوحيد التي حملها 
آدم ومن ورائه كل الأجيال الإنسانية. 

إن وحدة الوجود كحقيقة: تحيل مباشرة على توحيد الوجود كمشروع. فالوجود 
نوا حاون سك تن مر دكش ال مودق فاه نكن 1 خالا زهي على مخط ال و الا 
للمؤله؛ بينما قد لا يفطن لبا الجاهل؛ الذي يحيا حياة الحيوان: # الوقت نفسه الذي يقوم 
بإتككازها الجن كيل وتفصيان: 

والتوحيى هوا بالضرورة مشتروع الأتسان::كها اننتضت ولك وين الحيد الأتسان ند 
قوله: «إن معرفة وحدة الوجود على مستوى العالم الأكبر تقوم فعليا ومنطقياً على وحدة 


الوجود على مستوى الذات المتصوفة؛ أي على توحدها ك «عالم أصغر:2. 


1- الفتوحات المكية 280/12. 
2ت عبد المجيد الانتصار: الاكتشاف الجسدي للذات في التجربة الصوفية. مجلة الفكر العربي المعاصر 


بيروت. باريس نشر معهد الإنماء القومي العدد (51-50) 1988 ص92. 
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وكثيراً ما يستحضر «ابن عربي» قوله تعالى: 
(. .نامي تإذ سيت ولك لهرت . .)"ا 

مستشقاً عن طريقها التقاء العبد بالرب # تحقيق الفاية من الوجود. فالعيد هو المجلى, 
والخالق هو الظاهر ع هذا المجلى. واللّه هو أصل الوجود» والعبد فرعه الذي لن يصيب الرمية 
وهي هنا الانخراط الكامل 2# الوجود من حيث هو خلود وحياة أبداء إلا إذا رمى بالله. و 
معنى ممائل رمى باسم الله وبإرادته. إن الوجود هو صنع اللّه وتأليفه. وإن غاياته هي من تحديد 
صائع مفردات الوجود ومهندس فوانينها. ولكن الإنسان هو الذي سوف يقوم بكشف الوحدة 
المثيرة التي تجمل من كل قانون هذ الكون: يحمل نفس خصائص أي قانون آخرء 2 أي مجال 
آخر: النظام: والنجوع عبر الحركة المستمرة إلى الأصل. 

فالإنسان هو الأصل ش مشروع الوحدة» وهو الشرط الذي سيستوعب قانونها 
وحركتها: والذي سيعطيها معناها. لذلك فإن الوحدة؛ هى بحث # داخل الإنسان» وتوحد 
يتم 2 ذانه» به يتم اكتشاف وحدة الكون. وهذا المعنى هو ك الحقيقة جد فريب من ذلك 
التعبير الأفلوطيني الذي نقله فرفوريوس عن «أفلوطين» الذي قال معيراً عن مشروعه «أسعى 
جهدي لإصعاد ما هو إلبي 4 نحو ما هو إلبي 4 الكون:”. 

وكل إجاز إنسانى لانحو انكو و مش رع انبكر لايعميل الس كس 

ووحدة الوجود كما يجليها «ابن عربي»: هي حقيقة كبرى» بل هي أم الحقائق 4 نظره. وهي 
أساس نظام الكون وسر انسجامه وتاغمه. ورغم أنها كامنة 2 كل ذرة من ذرات الوجود, 
إلا أنها الحقيقة الأصعبء والمعنى الأعصى على الفهم» والبداهة التي تخفيها شدة بساطتها. 
سكسل سكير وابق عر عل هذا السق: إل )الحن نوصل مغنة انهه ران الاقضاء 
بأن الرجل لم يكن يقصد 4 كل تهويماته 2 عوالم الوحدة هذه؛ غير الحديث عن التوحيد. 
وأنه لم يكن يعني بالوجود إلا الله تعالى. وان إصراره على الوحدة التامة ليس كك معناه الأبعد 
إلا اصراراً على التوحيد الكامل؛ الذي طولب الموحدون به. والحقيقة أن هذا الاستنتاج 
لا تقدمه بضع كلمات من أفوال «ابن عربي»؛ أنه بالأحرى لن يحصل إلا إذا أخذنا كل عرفان 
الرجل 2 الاعتبار. هذا العرفان الذي وفق إلى حد كبيرء 4 صياغة تجرية معرفية تكاد 


2 0 7 0 3 ممه م م مه د اه ا 
1- الآية: (فلم مَتَلومُم ولكن اللمَفَبَلهِم وما رمي ت]إذ مسبت لحكل الى وليل يَالمؤْمنيّسْهئلاء حَسا إِنَاللهَسَميمُ 
عَليِم) (سورة الأنفال: الآية 17). 


2- انظر : غسان خالد : افلوطين هامش رقم 2 ص24 
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تكون متكاملة. ويمدكن على كل حال: أن نقول عنها إنها تجرية حياة كاملة لإنسان حاول 
الكمال؛ وليست بأي معنى من المعاني» فكرة واحدة ليوم واحد. 

إن «ابن عريي» لم يخف أبداً أنه «لا بد من عارف ومعروف. فلا بد من خلق وحق. 
وليس كمال الوجود إلا بهما»"". وبذلك أصبح الخلق الثاني أصلاً كي الوجود وشرطأ 
لكماله. وارتفع ممام الإنسان» ليصبح نديم الرحمنء؛ خليله 4 آن؛ وحبيبه ي آن. وليس 
على هذا الإنسان إلا أن يؤمن. ولا إيمان عند «ابن عريي»»؛ ومن ورائه القوم؛ إلا يسلوك 
الطريق الذي «بدؤه معرفته ونهايته توحيده». وهكذا «فالتوحيد على ضوء الاختبار 
الصو هو امتحان شاق عسير من خلال الدموع والأحزانء والآلام لفكرة «الوحدانية». 
إنه إدراك ذوقي لمفهوم هذه «الوحدانية» ووعي تام بها داخلياً ‏ أعماق الكيان, 
وحارجيا #اكل ها يحيطبالانس] و0 كما بنش مان يحى: الذى يديت عرفا 
صالخوصالستونظ :إن يرطق تود ته سياف وفرضيه الرسي سو اتمتهاف ودريى 
النجاة» والسير عليه دأبا. «وطريق النجاة» هو طريق الوحدة. أو الوحدانية. وحدة الخالق 
ووحدة المخلوق» أليس عن الوحدة صدر كل شيء فالوحدة هي كل شيء أو هي كل 
الشيء هي شيء شيء:”. 

لقد حاول الكثيرون من نقاد «ابن عربي؛ أن يبرزوا نظريته 2 وحدة الوجود على أساس 
من كونها نفياً لفعالية الإنسان ودورهء وصوروا عالم الوحدة على شكل يجعله عالماً سلطته 
الوحيدة القدرء الذي يخضع له كل شيء دون المطالبة بتبرير أو بمعنى لدكل ما يحدث. يقول 
«إبراهيم مدكور» متحدثاً عن عالم الوحدة: و «عالم هذا شأنه لا يتحدث فيه عن خير وشرء 
ولا عن قضاء وقدرء ولا عن حرية أو إرادة. ذلك لأن الكائنات كلها تخضع لقانون الوجود 
العاه. 

ونتيجة لذلك؛ غلا «حساب ولا مسؤولية: ولا مدلول لطاعة أو معصية. ولا كواب 
ولا عمقاب؛ بل الجميع ش نعيم مقيم» والفرق بين الجنة والنار 4 المرتبة لا النوع ورحمة ربك 
وسعت كل شيء. وإن دخلوا دار الشماء فائهم على لذة فيها نعيم مياين. هذه هى وحدة الوجود 


1 الفتوحات المكية 2521/4. 

2- عثمان يحي: تعليق على كتاب التجليات الإلهية «لابن عربي» في مجلة المشرق س60 الجزء 2 آذار - 
نيسان 1966. ص356. 

د-ن.م.ن ص. 


4- إبراهيم مدكور : وحدة الوجود بين داين عربي» واسينوزا الكناتب الشتذكاري «ابن عربي» ص1 /37. 
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على نحو ما صورها «ابن عربي»'!. ولم يعدم «ابن عريي» كذلك باحثا كفره وآخر عده من 
كبار الؤنادقة الذين تتشرون يدعهم إضلالاً للمسلمين ودسا على الأشلاة: 

ومهما يكن الأمرء فواضح أن محاكمة «ابن عريبي» وإعلاء فكره أو «تقزيمه» ليس 
حكماً يخصه هو فحسبء وإنما هو موقف يشمل الإرث العرفاني كحكلء هذا الإرث 
المشحون بأحاديث الوجدان» ونبضات القلوب واهتزازات الأعماق؛ وارتعاشة الكيان أمام هول 
الكينونة» وتحت تقل الوجود. والحقيقة أيضاًء أن الصوفية لم يكونوا دوماً مبالفين» عندما 
دعوا من يريد معرقتهم أن يحاسيهم على شرطهم» لا على شرطه وهواه. فلقد كانوا يشعرون 
بالفعل» أن إبداعهم» ومختلف أفهامهم؛ هي مواقف وليست حقائق للعموم. مواقف «للواقف») 
الذي عن له أن يستمع إلى الوجود»ء وأن يكلم الحقيقة. و4 مفامرة أخيرة» أن يتحد معهاء بها 
وفيهاء اتحاداً يذهب بالشهود ويعلن وحدة الوجود. 

ما نخلص إليه بشأن «ابن عربي»» أن الوحدة لم تحكن عنده؛ هذه الحقيقة المبتذلة التي 
قد يراها كل مخلوق. لقد كانت بالأحرى منهجاً 4 التواصل مع الوجود. 

منهج غايته اليبحث عن الحقيقة 2ش مطلق شروطها؛ ومنطقه الاعترافء لا بل معاناة 
الجدل الأبدي الذي أسسه ظهور الوجود حقاً من جهة؛ وخلقاً من جهة أخرى. هذا الجدل الذي 
أرهق العارف فأفناه. وأسعده 4# معارج أخرى فآبقاه. هو قوام تجربة الصو الذي بقي أسيراً 
الفسانيو لبقتا كلها حلت متلظا و الحو عافن أن التقا ميق النتاء فيض ذلك لو ناز 
نمتايمين الفلاقالميودة :ان الرخوة الكامل للإسياق (للبها) #لن يكم الابنوي كن عاتن 
النتقص والسلبية» التي هي باطل؛ وآفات؛ وقبح وشرور (الفناء). لقد كان آخر وأصدق ممام 
وقل إليه واب عريى» وهو يمارس الوحوة: معام الحيرةوإعلاق المجو والتسليم» ولعن قنام 
عرفانه بأجمعه على أنه نتاج تسليم للحق بأن يعبر بنفسه عن نفسه. ولكن أ سبيل الوصول إلى 
كلك التحيرةوة مل اقيق اعبات هذ للك العواكيه ادق الابصل شريه كان عت امن 
غربئة الإنسان ان تضوف وكم يكن لتطيوطه من إلا :از علون التوحيك كنيع اعركة البح 
فبك لان دمن اند كه اتنا مارت اعرين لكف رونك شر مدو نقد ال م مين دوسيو 
وعبر منهج التوحيدء ولد العرفان وبمقدار العرقان» كان يصنع الإنسان. فكل إنسان هو 


1- إبراهيم مدكور : وحدة الوجود بين «ابن عربي» وسبنوزا ‏ الكتاب التذكاري ‏ ذابن عربىي:. ص 371. 
2- من الطريف حقا أن تكون هذه العبارة عنوانا لكتابين آحدهما لعبد الجيار النفري والآخر لعيد الشادر 


الجزائري وكلاهما من كبار الصوفية. 
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عرفانه. تمامأ كما أن كل إنسان هو توحيده. وبناء عليه فإن رصد مفهوم الإنسان 
كمشروع: أي كحرية وكانتماء: لا يتم عند «ابن عربي؛ إلا عن طريق رصد منهج التوحيد 
نفسه. كشرط معرة لاكتشاف وحدة الكائن 2 كل أبعاده الوجودية والمعرفية والوجدانية. 

ولقد آلت مقولة الوحدةء وحدة الوجود عند «ابن عربي» وعلى عمكس ما قدر 
العديدون» إلى طرح مشروع التوحيد بكل أبعاده. على مستوى الإنسان. بل لم يكن للوجود 
الوحد اق يتفحقش الأاعق طرويق الأنسان كحو د كل احاح واسبيحت وحجنة الوجحود 
مقدمة للمشروع الكبير» مشروع دوحدة الشهود» بأتم ما يعنيه 2 عرفان «الحسين بن منصور 
الكادئة انا انبحي آذخا الأقمن 3 الح وناك اشهوق ورك :حضوم ولععته ليس مفظ زكرا 
إنه بالأحرى «صيحة عدل»7. أي مطلباً 4 الحرية. وأعلى مراتب الحرية إن كان لها مراتب: أن 
أكون أنا حقأء أي أن أكون «أنا كي أنا ج أنا 4 أنا نفسي» كما قال «ابن عربي» 4 إصرار. 
ومعنى ذلك على ما قدرناء أن ينطلق الكائن 4# درب الوحدة اللا نهائي يمارس التوحد تلو 
التويقة دقن عفر عل الواشسة الأحى, محاف» حل عنن على الله أو عن الأننان لك مضا 
حيرة لا تقبل التصريح ولكنها على أي حال: حيرة النهاية. 

مشروعنا اللآن: هو متابعة جدل التوحيد 4 دائرة الذات الإنسانية؛ على ما نستنتجه من 
أفهام «ابن عربي»: هذا التوحيد الذي يكسب الذات 4 كل مرحلة يتوضح فيها بعد من أبعاد 
الكيان على ضوثه: معنى من معاني الحرية وحقيقة من حمائمها. 

وتننطلق ‏ سبيل ذلك من الكيان ثم تعالج المسألة 2 دائرة الوجدان؛ فالعرفان» حتى 
يكتين :اتنا جل الأفكنان الكايدن: «احدى ميكل بالقعن الأبكاني اللنعيعية توعد 
الفياةة بحياة اللهء(وهناة الأنسا ككنا عر فه يفيت التقاء: 


.5 2. ,1975 ,0نةقتطعتااة9 ,كمقم زقاأاقط لاتق 5 (الاكناط لال :3550م 7355197001:13,, 5أنا0ا -1 
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الفصل الثاني 


الكيان المنشطر: 


انفجار الكيان عكثا عن الإنساانتف 


الإنسان الكيان أو الملمكن أو العين الثابتة 4 العدم» بما هي إمكان حقيقي للوجود , 
هو بالضيط الوجود السابق للماهية ‏ المقولة الوجودية. وقد عبر «ابن عربي» عن ثنائية الوجود 
وللافية تكورم عبن برتهمتاتين بالنسية للؤسانوتجيرات قي من ذلك أنه عقر الإنسان يمنا 
هو مالك لإمكانات الترقي والسموء إنسانا بالقوة. وأطلق عليه 2 بعض الأحيان لقب الإنسان 
الحيوان الذي يختلف اختلافا جوهرياً عن الإنسان الكامل» رغم أنه يلتقي معه 4 كونه 
جاملا لإكإنات كيان الوجودية والحرفوالاسنان التكامل على هذا تسن بالاشال: 
سوى إنسان حيوان ترقى 4# سلم المعارف حتى استحق الأكملية وتجاوز مجرد الحيوانية. غير 
أن هذا المسارء إذا كان كذ النهاية انقلاباً جذرياً يشهده الكائن وكيفية جديدة 2 
النكيتونة : زلا اله أولذ وباتذاك صل على ستفورى الكتضاكن نقمة:واتطاؤق عن الأمكاحات 
الأولى» ومن المتاح وجوديا وإدراكيا. 

إن الإنسانالكامل الذى يهيمن على الكون وجودياً ومغرفياء لين 2 البداية إل 
أسكا نيه در الويف + الى مجع نن خلال :السعمال الك وتان بالتخرله من الوحوه الى 
الماهية. 

وف البودكان الحضاتن: اكز ن] ف الوهوة انك 1ن :فى الدورفة وموسنمة امتكإنا 
فلقد كان حاملا للحقيقة الجوهرية التي تميز كل ممكن:. ونعني الثنائية ‏ الوجود وي 
الصيرورة كذلك. فعلى المستوى الوجودي»؛ ينكشف الكائن وجوداً مركبا من جسم وروح 
هما مبدا جدل الكينونة ومنطلق مشروع توحيد الذات: الذي كان له ا عرفان العارفين 
قيمة قصوى. وإذا ما أمكن الإشارة إلى الكيان الإنساني بكونه «نفس؛ الإنسانء: فإن هذه 
النفس سريهاً ما تصبح مناط صراع سلطتين متتاقضتين: تلكما سلطة الروح من جهة وسلطة 
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الروك مواخدهة كانية اوه داكرة هرا الصبراع الرفي هقة اسن كن اعباء بخصها تعض 
إمكانا ومشروعا للروح أو للهوى. 

أما الانفجار الثاني الذي تشهده كينونة الكائن: فهو على ال مستوى المعريق؛ هنا 
تتتكل القاك الوركة مين السا هوي وسنائل الأدواك المتصنارطة بوقية ف القاكاه لسك 
جوهر الصراع ال معربة الذي يتجاذبه القلب من جهة والعمل من جهة ثانية. وقد يصيح الوعي 
ممزقاً بين قطبين آخرين قطب الحس الذي يرهنه # دائرة الموضعء ويحصره # المباشرء 
وقطب الخيال الذي يعده بإمكانات أكبر .ي عملية تمثل أبعاد الوجود. 

ثم إن هذا الآخر. هذا الشرط الذي يؤكد وجودنا بحسب وعي ماء وينفيه بحسب 
وعي ثان» والدي نجابهه أول ما نجابهه كجنس ثان يحرضنا على الاتتلاف والتزاوج» غير أنه 
لن يمنع على كل حال فكرة الانشطار»ء انشطار ذواتنا إلى تصفين: من أن تصبح أعمق 
ظهوراً وأشد تمظهراً. والآخرء هو أيضاً هذا المجتمع يشرط حياتنا؛ وبيتسًا التي تشكل طبعنا 
الثاني. هذا الطبع الذي يؤسس وعي الإنسان بنفسه من حيث هو كائن ثقَاك لا طبيعي: 
كثيراً ما آلم الصويظ من حيث هو سلطة تفرض ذاتها على الكينونة الأصلء وتهدد الطبيعة 
التي تتجذر لي أعماق الذات ياعتيارها الحقيقة الأصل التي لا فيد فيها. وهكذا تتوالى 
انفجارات الكائن: وتختفي ب كل تلك الدوائر الوجودية والمعرفية والاجتماعية؛ وحدته 
ليكتشف 4 ذاته نقيضه؛ وتهتز وحدته تحت ضغط الإمكان الثاني؛ إمكان الكثرة 
الوجودية والمعرفية. ويحاول الكيان أن يسيطر على هويته وعلى انتمائه باتخاذ وعي ماء وعي 
واحدء ولكنه يجد أن الوعي لم يعد إطلاقا وعيه بذاته ب محض شرطها؛ لقد أصبح 
الكيان نهائياً مشروعا يستجلى من خلال الجدلء وانتفى الوعي الأحادي؛ لتتقاذف فكرتنا 
عر لكي نخا» فيناح قن تالف بل حوشرها وخا اساها وى كل ديع من هذه الأفيتا: 
خرن دعرق الأكقيا ل دوقن و اطائية بالالحفية بف اجرا اتبويةة ويك الكادن حلت وطن : 
الاختلاف» :وبيرز القدم فعلاً: كموكل جد متوقم لحكل هذه الأفهام المتضارية: غير أن الوط 
سريعاً مايتمالك نفسه. ويتوحد مع رغبته الكاملة ثش أن يكون ذاته؛ وك أن يستعيد 
تديوقة عمارز عن الأنمسارات الح رحد الكيان الأسلية ففى تعب الكناة ضحد 
الإنسان. بذلك ينفتح باب المجاهدة العسيرة من الكائن إلى الإنسان. ويتأسس الطريق توحيدا 
للكثرة: وضماً لأطراف الوجود الإنساني؛ تأكيداً على وحدة الوجود: وعلى وحدة الوعي: 
وك مقام ثالث على وحدة الإنسانية» بما هي معنى واحد متجل 4 عديد مجاليه؛ وظاهر 2 
تلك السك ره وله من مد 
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لماذا انفجر الكيان وتعددت أبعاد الكائن الإنساني5 وهل أن ذلك علامة على أن 
التلاشي هو معنى الوجود الإنساني ونهايته؟ أم أنه الشرط الفعلي لبروز مشروع الذات الواعية 
بوحدتها التي تصنع على عين الكاثن وبمجهوده وإرادته.؟6 

وما هي أبعاد هذا الانفجار الذاتي» الشبيه إلى حد بعيد بالانفجار الكوني على الوعي 
الصوة هل سيكتفي هذا الوعي بوعي الواقعة ويتقوقع ‏ أحد كواكب المجرة معلناً 
هيمنة الموضعء أم سيتجاوز كل الأجزاء: أجزاء ذاته»: إلى الذات الكل كما تجاوز أجزاء 


الوجود إلى كل الوجود ووحدته؟ 
1- المستوى الوجودي: 


يؤكد «ابن عريي؛ أن «كل موجود سوى الله تعالى مركب؟''". ويشير إلى أن هذه 
الحقيقة هي مما أعطاه «الكشف الصحيح الذي لا مرية فيه»2. فالتركيب حقيقة كل شيء؛ 
وهو علامة انتفاء وحدة الذات إلا من حيث هي وحدة الكثرة. أما الذات البسيطة التي 
لا تردكيب فيها فهي الذات الإلبية فقط. والإنسان باعتباره من ضمن العالم الممكن: هو أيضأ 
مركب .4 كيانه من جسم وروح يشكلان بالتقائهما» معناه ويحمقان 2 الاندماج» إنسانيته. 

قائرو !"الآ يدك ثقنية الاامع هذا" لمم مدل الحم والحككرةة ولع نشي نفمية ع 
وحده مع كونه 2# نفسه غير منقسم. ولا يعرف إنسانيته إلا بوجود الجسم معهء ولبذا إذا سكل 


1- الفتوحات المكية 16711. 

2ن م. ن ص. 

3-الروح: قال «الجنيد»: الروح شيء استائر الله بعلمه ولم يطلح عكوب اجن من حيفة وقال «البناجي» 
الروح جسم يلطف عن الحس ويكبر عن اللمس ولا يعبر عنه بأكثر من موجود. وقال ابن عطاء: 
خلق الله الأرواح قبل الاجساد وقال غيره الروح لطيف قام في كثيف. كالبصر جوهر لطيف قام في 
كثيف واجمع الجمهور على أن الروح معنى يحيا به الجسد. 

وقال القحطبي: دلم يدخل الروح تحت ذل كن يعني أنه ليس إلا الأحياء. والحي والأحياء صفة المحيي. 
كالتخليق. والخلق صفة الخالق. واستدل من قال بذلك بظاهر قوله: «قل الروح من أمر ربي» قالوا 
الأمر اي كلام الله وكلامه ليس بمخلوق. كأنهم قالوا انما صار الحي حيا بقوله: كن حباً وليس 
الروح معنى في الجسد حالاً مخلوق كالجسد. وقيل ليس هذا بصحيح. وإنما الروح قي الجسد 
مخلوق كالجسد. الحفني: معجم المصطلحات الصوفية: ص114. 
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عن حده وحقيقته؛ يقول جسم متغذ. حساسء ناطق. هذا هو حقيقة الإنسان: وحده الذاتي 
النفسي. فيأخن أبداً 4 حده إذا سئل عنه من كونه إنساناء هذه الكثرة. فلا يعقل أحديته 2 
ذاتهو!". 
وقد يعبر «اين عربي» عن هذه الثنائية باستعمال مصطلحات أخرىء تؤكد دائما على 

واقعة تكتر الكيان الإنساني وانشطاره إلى قسمين. فهو يعبر عن الثنائية بالمعنى والحس يقول 
«غير أن العبد مركب من ذاتين؛ من معنى وحس وهو كماله»”. وهو هنا صريح 4 الإشارة 
إلى أن كمال الذات الإنسانية لا يتم إلا بوجود المعنى والحس # الوقت نفسه. 

والفكن: زاذا كان الترخيى نض المجكناات "والقاضه اللكترت ميق بك الحلوقات؟ 
يبرر «ابن عربي»؛: ذلك بأمرين اثنين: 

فالتركيب حسب رأيه» هو دليل قاطع على المخلوقية. وكل مركب يحتاج بعضه إلى 
فهو احاح كلذ سيك ولك نشم وعرودكة توزالكان: فرن زات التركيب الح عليه 
كلوقك »«يقيها منذاوش ته وبداحتهااء ل الرقع تدده الى يدان عي على حنج الغالق الاق 
لو يطالهاتتركيي حون دوك وما مدرى الله ل بذ ايكون مركي مور ااحى وبركوب: 
ليصبح افتقار الراكحب إلى المركوبء؛ وافتقار المركوب إلى الراكب لينفرد سبحانه 
بالغنى©. 

فالتركيب حد للمركب يلزمه الوضعء ويمنعه من الإطلاق. وهذا المنطق 4 الحقيقة: 
كان سائدا لدى الفلاسفة ولدى الصوفية عموماًء حيث كثيراً ما استندوا 4 إثبات وجود 
الله إلى أن كل شيء تقريبا هو جوهر وعرض. وكل عرض لا فيام له إلا بالجوهر؛ الذي 
لا ظهور له أيضا إلا بالعرض. وهذا الدليل هو من أهم أدلة المتكلمين هذ إثبات وجود اللّه. أما 
الأمر الثاني الذي لأجله قام التركيب على مستوى كيان الإنسان: فهو إلزام الروح الإنساني 
بالخضوع وعدم التكبرء فيما لو نظر إلى أصله الإلبي وانطلق دون حد. لذلك انبعث الجسد ؛ 
ليقوم أولاً وبالنات كحد تكبرياء الروح» يقول «ابن عربي»: فلو تجردت (الأرواح) عن المادة: 
ظهرت قوتها الأصلية التي لبا من النفخ الإلبي؛ ولم يكن شيء أشد تكبرا منها. 

فألزمها الله الصورة الطبيعية دائما 2 الدنيا ولح البرزخ2, لش النوم» وبعد الموت؛ فلا 


ترى نفقسهاأ أبدا مجردة عن المادة. وك الآخرة لا تزال ك أجسادهاء يبعثها الله من صور البرزخ 


1- الفتوحات المكية 618/2. 
2 ن. م:7/34/1. 
3 ن م 535/3. 
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لش الأجساد التي أنشأها لبا يوم القيامة؛ وبها تدخل الجنة والنار وذلك ليلزمها الضعف 
الطبيعي. فلا تزال فقيرة أبدأع", 

بذلك يصبح التركيب» حقيقة الإنسان الثابتة التي لا تمحوها الأزمان» ولا تؤثر فيها 
الأحوال. 

وهذه الحقيقة المتعلقة بصميم تكوين الإنسان ومعناه: ليست هينة ولا التسليم بها مما 
يلد للإنسان العارف. إن التركيب يتجلى له على أنه آقة ولكن ما منها مناص. «فالخوف كله 
من التركيب: والآفات كلها إنما تطرأ على الشخص من كونه مركبا: والخروج من 
التركيب يعقل وليس بواقع 4 العالم أصلاً المركب:2. 

حينئن يتجلى التركيب فهرا؛ وقدرا إنسانياً يؤسس الافتقار الدائم ويجعل من هذا 
الكاكخ ‏ الجحكرنونة القائلة لشت الأعات: 

وهناء نجد أنفسنا أمام المفهوم الصوح المعتاد حول الجسدء والذي يعتبره سجناً للروح 
ناته امن الأنط لوق بلذ حد. ١‏ 

وبذلك يكتشف العارف جسده ككابت لانطلاقه: وكمانع من البساطة الأصلية 
التي تضمن السلامة من الآفات» ومن شتى المخاطر والشرور التي يوعد التركيب يحصولبها. 
والترتكيي | ذلك جعلية لأسن عظبركين قيدو ان :صميع الكياق الإقناق وفوطوانه والمناء. 

أما الآفة الأولى: الجهل بالذات» وعدم معرفة الإنسان نفسه»؛ حيث إن الكائن 
رفكي تتيواك يه قوع دا رطةاة مظافف :أ تسرك زه حكن زا اح ميا مرعيا بذاقة كانه 
للوعي الذي تحدثه له القوة المقابلة. وتستشري لعبة الوعي المزدوج إلى الحد الذي ينعدم معه 
مفهوم موحد للذات؛ ويحل محل ذلك الجهل كسمة غالية على الأغلبية من اليشر. لأن القالب 
على العالم الجهل بنفوسهم»؛ وسبب جهلهم التركيب. فلو كانوا بسائط غير مركبين من 
الغنا صو كم تمتفوا بهذا الوفستق "يدنك يميت التركي معظبا يوقم النقوي الإنسات ف 
الآوهام ويبعدها عنى الحقيقة» ويمنعها من تلمسهاء إذ لا حقيقة للمركب إلا تركيبه 2 حد 
ذاته» معنى ذلك. أن الكائن الإنساني لو كان بسيطأ لا تركيب فيه؛ لكان هوية مفهومة 
وماهنة وا مح .زذانا عظها تفلن اتعاد هاب ]ئ شير اكتكان البوية متطلى إذن فتن هذه الواقدة 
التي تشكل مبدأ تكون الإنسان وحقيقة وجوده؛ ونعني التركيب والثنائية. 
1- الفتوحات المكية 2476-275/1. 


2 ن م 59/4 
3- ن م 235/2 
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إن مفهوم الذات المركبة يتجلى دائماً كمفهوم مشكل لا اتفاق حوله؛ وكحقيقة 
خفية تتطلب البحث والتقصي الذي لا أمن فيه من الخطإ والنسيان» ومن التيه والضلال. ذلك 
خطر عظيم» وهو تهديد 2 الصميم لكينونة الكائن؛ التي من الثابت أنها لن تكون جديرة 
بالحياة ما لم تتوضح سبلها وما لم ينتكحشف سر تركيبها. أما الآفة الثانية التي تتهدد 
الكائن المركبء؛ فهي الموت. والموت هو حقيقة كل مركبء وموئله: ومنتهاه. فلا ثبات 
لمركب ولا ديمومة له. 

إن الجسد كما براه ذابن عربي»» لا حياة له إلا بالعرضء وهو يي أصله ميت لا حياة 
له ولا حركة: وإنما يمكتسب الحياة عندما تلابسه الروح ويسري فيه تأثيرهاء تماما كنور 
الشمس الذي ينبسط على الأرضء فإذا ما غريت الشمس تبعها نورهاء وبقيت الأرض مظلمة. 
ؤكذلك الروح «إذا رحل عن الجسم إلى عالمه الذي جاء منهء تبعته الحياة المنتشرة منه 2 
الجسم الحي؛ وبقي الجسم صورة الجماد 4 رأى العين فيقال مات فلان. وتقول الحقيقة: 
رجع إلى أصله'". 

فإذا ما تحققنا أن أصل الجسد الموت والسكون. وأن الحياة له بالعرض» فإن الفصل 
بينه وبين الروح من حيث أصل كل منهماء يصبح حينئن أمراً متأكداً ومشروعاً؛ لأن حياة 
الروح ذاتية لها لا تزول» ففهي حية أزلاً وأبداً. 

«فالحياة الأولية ذاتية للحي لا يصح لبا انقضاءء فالحياة الأبدية المعلولة بالحياة الأزلية: 
لا يصح لبا انقضاء. ألا ترى الأرواح لما كانت حياتها ذاتية لبا لم يصح فيها موت البتة»©. 

الروح الإنساني حينتدرء هو نفخة الحي الذي لا يموت» وهو من محتد إلبي لا شك فيه, 
ولذلك تجلت فيه خصائص هذا العالم العلوي: والتي من أهمها خاصية البقاء والاستمصاء 
على الفناء. 

هنا يبرز تناقض رهيب بين الجسم والروحء يثقل وعي الإنسان» ويهز أعماق وجدانه. 
قنيكةا وج شن زوحه اندفاعا آننيا هو الخلود والتقاء» تعره رظية عارعة يف وتمائقة مضل تنا 
هو إيجابي 4 الوجودء يهتز جسده؛ تحت وطأة الزمن» زمنه الخاص الذي يدفعه دفماً إلى 
صيرورته التي هي 4 الوقت نفسه نهايته» غير أننا يمكن أن ندفع بالتحليل إلى أبعاد أعمق» 
«فابن عربي» لا يرى الصيرورة كما يبدو, صيرورة الفناء التى تصنعها تحولات الجسد. على 


1- القتوحات المكية 55/1. 
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العمكس: إن الجسد عنده كالأرض تصنع فيها مرحلة من مراحل صيرورة الكائن. إن مصدر 
الصيرورة هو الروح؛ الذي ضم # حياته أزله إلى أبده» والذي تنزل ما بين مطلقيه إلى جسدهء 
ليتم له بذلك إثبات حكمته ومقتضاها. أن سر الحياة لا يقاومه الفناء. 

هذا الفاصل الجوهريء والنهائي ما بين حياة الروح وفناء الجسدء هو الذي أرهق 
الصوفية عبر الأزمان وحملهم على إعلان الحرب على كل ما يذدكرهم بدواعي الفناء طلباً 
لسرعة الاتصال بعالم اليقاء والخلود. 

أما «ابن عربي»» فلم يظهر ف عرفانه أنه قد صدم بثنائية الفناء والبقاء» هذه بقدر ما 
كان يراها حقيقة جديرة بأن تعرف وان تستوعب لا أكثر. 

لم يحكن يهتز تحت ضغط الفناء؛ هذا صحيحء غير أن سبب ذلك ليس افتقاده إلى 
الصدق * تجريته الصوفية كما يدعي «هانز شنيدر»: وإنما لكونه قد استطاع أن يطلع 
بشكل يؤكد هو أنه يقيني» على حقيقة صيرورة الذات وعلى مآلبا. 

إن الخلود بالنسبة لهء ئيس إمكاناً؛ إنه الحقيقة الحاكمة على الفناء. وإن الروح 
كما يجليها ليست شيئاً مشكوكا فيه وإنما هي الحقيقة الأولى الفاعلة وأنها لأشد بروزاً 
لديه من الجسد. 

والواقع أنه ما كان يقدر أن يتحمل جدل الفناء والبقاء» هذا الذي يعتصر كينونة 
كل إنسان؛ لولا أنه قد رضي بدءا بالحقيقة وانتمى إليها. 

والحقيقة عند كما عند الغزالي من قبله؛ أن جوهر الإنسان هو روحه الحية أبدا 
وأزلاً. يقول «محيي الدين» مدققاً معنى الإنسان: «اللطيفة الإنسانية ليست من عالم الاستحالة 
والفناءء بل هي من عالم الثبوت والبقاء؛ وهي تستدعي بيتا تدبره يسمى الجسم الإنساني»". 

واضح حينئنء أنه يقصد باللطيفة الإنسانية الروح» التي نسبها إلى عائم الثبوت 
والبقاء. أما الجسدء فهو صورة تتجلى فيها الروح وتدبرها. كما يدبر صاحب البيت بيته 
يسكنه دون أن يحتويه إلا مجازاً. وبذلك يكتسب الجسد عرضية أصيلة هي لب وجوده 
ومعناه «وذلك أن الصورة التي أنت عليهاء عرض 2# جوهمرك»2. وقريب من هذا ما أكده 
الفزالئ 2 ككيمياءاللستعاده مد أو «التروح جقيسة جوهرلةة وغيرهه خريت فك وغارية 
عندك». وحينثئنر» فإن السؤال يتعلق بما يجب فعله لإنقاذ هذا التركيب الغريب؛ أن يصبح 
1- ابن عربي عقلة المستوفز: ص68. 
2- الفتوحاتث المكية 621/2. 


3 أبو حامد الغزالي: كيمياء السعادة تونس دار المعارف للطباعة والتشر 1988 ص9. 
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لغلة طلى ناحيف وقالواخب عليك أن قف رق هنذا وضمورف أن الكل وال سن هنول عناء 
وسعادة)!). 

هذا الفصل الواضح بين الجسد والروح» والتأكيد على أصالة الروح وعرضية الجسد 
فد أدى ببعض العارفين ممن أضناهم ثقل الجسد» وشدة وطأته:ء إلى إعلان النفرة منه» 
والإتكار له. فأصروا على مفهوم أحادي للذاتء هو روحانيتها وكونها من عالم علوي لا يمت 
إلى العالم الأرضي بصلة؛ وأصبح الجسد., والزمان والدنيا كلها مترادفات: تحمل نفس 
الخاهةة اترعية. نكؤنها كديا امكإنا يوك الإتقنا نك وفناكة: 

ولكن ما هو موقف «ابن عربي» من ذلك؛ وإلام كان يرمي من التأكيد على حقيقة 
الإنسان الروحية؟ 

ما يتضح لناء أنه لم يمل إلى الفصل الساذجح بين الجسد والروح ليعلن فساد الجسد 
ووجوب معاريته» وليعلي من شأن كل ما هو روحي. 

لقد كانت محاولة «ابن عربي» الأساسية © هذا المجال» تتمثل 2# الوصل بين الجسد 
والروح بواسطة علاقة التدبير. التي أكد أنها العلاقة اللازمة لإصلاح المملكة الإنسانية 
واعتير أن وجود الروح 4 الجسم ليس بمعنى حضور الحياة فيه فقطء وإنما هو لأجل دور تقوم 
به؛ وهو توجيه الإنسان ‏ كل ذرة من ذرات كيانه» إلى ما تصلح به حياته؛ء ويستقيم به 
وحوده ف العاقم. إن الروح حيكز ليست مفارفا يكن تحت بوظأة الحضر يل قو مدير حاكن 
بأمر الله ِ مملكة كاملة عظيمة هي المملكة الإنسانية. يقول: «إن حكم الأرواح ‏ 
الأشياء ما هومثل حكم الحياة لباء فالحياة دائمة ب كل شيء: والأرواح كالولاة وقتأ 
يتصفون بالعزلء» ووقتا بالولاية ووقتاً بالفيبة عنها مع بقاء الولاية. فالولاية ما دام مدبراً لبذا 
الجسد الحيواني» والموت عزله؛ والنوم غيبته عنه مع بقاء الولاية عليه»2. 

وهكذا فمقام الأرواح 2 الأجساد» ليس مقام تشريف» وإنما هو لأجل دور يختلف 
باختلاف أوضاع الكاتن: ما بين حياة ونوم وموت؛ لا بل إن الوعي بهذا الدورء دور التديير, 
هوالذئ سيكون اساسا تظهوو قكر: الكلدفة الأشانية ال تحمل من عض البشر امناء 
لله يقومون بأمره يذ الأرضء» فيكتسبون بذلك صفة الكمال: بينما يؤول المتهاونون بهاء 
والغاقلون عنها إلى مصير حيواني تعيس. إن الجسد من حيث هو مجال التدبير»؛ وبيت الروح 
الإنساني» هو الذي سيعطي للروح هذه الفرصة العظيمة:» أن يصبح خليفة عن الله تعالى» 


1- الغزالي: كيمياء السعادة: ص9. 
2- الفتوحات المكية 540/2. 
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وأن يحوز الأكملية. وهو الذي سيكورن بالتالي» منطلق العظمة الإنسانية؛ ورفعة هذا 
المخلوق عما سواه. ولقد كان دابن عربي؛ من الوعي بخطورة هذا الاتصال بين الجسد 
والروح» حتى لقد تجاوز مجرد وصف خصائص كل منهما إلى التأليف 2 إصلاح المملكة 
الإنسانية انطلاقاً من الدور الأساسي الذي يجب أن يقوم به الإنسان الخليقة» والمعبر عنه 
بالروح القدسي. 

يقول موجهاً الخطاب للروح الإنساني الخليفة على المملكة «فالعين والأذن واللسان 
واليد والبطن والفرج؛ والرجلء» من عمالك وأمنائك من أهل باديتك» وكل واحد منهم رئيس 
وتكازن على سدظ :حكن اهتاف التالالذى يجني + وركيسيم وإمافهم الخض الى درجم هده 
الحواس كلها بأعمالبا إليه. وإن الحس برئاسته ومملكنه؛ مرؤوس تحت سلطان الخيال. 
والخيال بما فيه من صحة وفساد » مرؤوس تحت سلطان الذكرء؛ والذكر مرؤوس تحت 
سلطان الفكرء. والفكر مرؤوس تحت سلطان العقل» والعقل وزيرك» وأنت الرئيس الإمام, 
المعبر عنه بالروح القدسي»!". 

وعبرهذا التنظيم المحكم 4 سلم فعاليات وأدوار كل عضو ومؤسسة من مؤسسات 
النكياق الإنساقي: فق للروح أداد دوو الأهمة واتذى يعسن بيدا موكري] بذ تخرنالإنسان 
الوجودية؛ ونعني دور الخلافة» والذي سيمكن الإنسان من أن يكون على صورة الله عن جدارة. 

لقد تبدى الجسد ل «جلال الدين الرومي» حصاناً مفلساء فدعا الإنسان إلى التخلي 
عنه؛ والسير على قدميه فترنم قائلاً: «قلا ترتعد قوق حصان الجسد وسر مسرعاً على 
قدميك؛ فإن الله يهب جناحين لمن تخلى عن حصان الجسد:©. 

أما «ابن عربي»؛ فقد كان متيقنا أن الجسد هو سفينة الروح تحملها 4 بحر هذه 
نتيا وتكاع دياك عانى وطن كدير يدا عله هاده الرجدلة مدن سخا ظلو طن سبيت بعري 
بالانقلاب # كل لحظة وحين» يقول: 


وأنن تم.رحخابها وأنتتم على خطلر 
تتجعحتايتهلوا واجتويتينوا تيتحها] :بت االشانك -ح اذ 


1- ابن عربي: التدبيرات الإلهية في [صلاح المملكة الإنسانية. ليدن. مطبعة بريل 1339 ه. ص 185. 
2- جلال الدين الرومي: المثنوى. 
3 الفتوحات المكية 114/3. 
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هنا يتجلى الجسد و4 منظور عرفاني كاشف: سقينة هي القدر المحتوم لمن أراد أن 
ماه قطن ذه :واتيدى السيدة الو سا تله 

إن رحلة الحياة هي رحلة الروح» ولكنها أيضاً بالجسد» تماماً كعابر البح رلا مناص 
له من الوسيلة؛ تلك هي السفينة التي بقدر ما تعد بإمكانات العبور» فإنها لا تلبث ةك 
الأعماق: أن تكشف عن محدوديتها وعن ضعفها أمام موج المصير العاتي الذي يتهدد الكيان 
بالإغناء. حينئن يصبح للحياة معنى واحد» أنها مغامرة وممارسة للوجود بشرطه الأول والأخير: 
القبول بإامكافية الجنيع تمابا بكإفيكاتي الحناة 

والحقيقة أن «ابن عربي» كما يتجلى من مجمل مقولته # الإنسان؛ لا يميل إطلاقا إلى 
الفصل بين الجسد والروح؛ تماما كما أنه لم يحاول أن يفصل الوجود علويه عن سفليه. على 
الوجتكيرى لعز حكن وف عل تن ور ادن رشعو راق وري لافنا وتو تك اول محل 
صلاح أي جزء من أجزائها إلى صلاح بقية الأجزاء. 

حقا لقد كان يعلن أنه يقرر حقيقة» عندما فصل الروح من حيث محتدها وأصلها عن 
الجسد. ولم يكن 4 ذلك صادراً عن فهم خاصء؛ بقدر ما كان متأثرا بالآية القرآنية التي 
تجعل الروح: 


0 عن سمي . 0 

وبمجمل التوجيه الديني ش هذا الإطار. غير أنه لم يتجاوز بذلك حدود الفصل 
المنهجي. أما تجرية الحياة السليمة» فقد أقامها على أساس ممارسة الحياة بكل 
الكيان. 

(وجتااها تكو به الخال وجود 5 3 ولا كيل للانساة الانإذا عن مي كنل 
أبعاده. وأدى واجب كل عضو وكل فوة من قواه. لذلك كانت التجرية الصوقية لا تعني عند 
«ابن عربي» الانقطاع؛ والزهد # مطالب الجسد: على العكس لقد كان من تمام العبودية 
لقيد قبي كل كاك سن حتهاه المتكة لأساف عاذي كافك وروعفة بل لم نكر 
لمفهوم المادي الروحي عنده نفس المفهوم المعتاد 4 الأذهان. فالجسد يشف حتى يصبع تعبير 
الروح؛ وهو يتنوع # نمظهراته دنيا وآخرة» وما بين نوم ويقظة حتى لكأننا 2 الحقيقة: أمام 
تمظهرات الروح وضماليتها السحرية 4 الكون لا أمام الجسد بمعناه الجامد المتكلس. لذلك 
لم يكن عسيراً على «ابن عربي»: أن يعتبر الكلمات صوراً للمعاني» وأن يعتبر المتخيلات 


1- سورة الإسراء: الآية 85. 
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أجساماً أخرى الطى ذات وجود حقيق» د مرضة الخيال. إن الروحن وا كادي يلتقيان لدية بذ 
أكثر من برزخ: سواء أكان برزخا خياليا أو معنويا. 

وكما أن الكون كل موحد : يحيل أعلاه إلى أدناه» وتكشف مفرداته ومواده عن 
خفاياه وغيبه» فإن «كلاً من النفس والجسمء؛ يمكس حالة الآخر بصفة تلقائية وتبعاً لقانون 
التجانس الأزلي الذي وضعه الله بينهما.ء كما وضعه بين جميع كائنات العالم. وليست 
الإحساسات سوى مناسباتء تتفجر عندها خواطر النفس أو حالاتها الشعورية وغير الشعورية)!". 

وباعتبار هذا الشاغم بين تعبيرات كل من النفس والجسم الذي أشار إليه «محمود 
قابيه؛ لماوكن غَربيا أن يؤلف امن غرنى) "ازسالة :كا الفراسية المكوئة والشرفينة وأن 
يعمل على تجلية الباطن من خلال الظاهرا". 

ذلك هو الإبداع الصوية ‏ شكله الأرقى» وهو الاحتراف العرفاني الذي تتمثل عبقرية 
أصحابه ل مدى مقدرتهم على إجادة لعبة التواصل مع الغيبي من خلال الحسيء والانفتاح 
على الروحي من خلال المادي» وتجلية المعنى اللطيف من خلال الظاهر الكثيف. 

فالجسد ش تجرية صوفية» تتبني على مركزية التأويل الوجودي والمعريك؛ يتجاوز 
مجرد كونه اموشبوعا يتكلم عنه:". على حد تعبير عبد المجيد الانتصار» ليصبح «فعل 
وجود» و «وجود فعل:: «إذ هو مركز وجود الذات» و «العالم» و «اللّه»: فيه يوجدون وبه 
تكون حقيقة وجودهم. كي توجد الذات ك بعدها الجسديء فلتمارس التصوف"؛ ومعنى 
ممارسة التصوف حينئنرء تحريك الجسد ودفعه إلى الانفجار ليلكشف عن خفاياه التي هي 
روح وعقل وقلب. يقول عبد الكريم الجيلي مقارنا دور الجسد من حيث احتوائه لكل أبعاد 
الكيان الإنساني» بالعرش الذي يستوعب العالم و ««اعلم) أن الجسم 4 البيكل الإنساني. 
جامع لجميع ما تضمنه وجود الإنسان من الروح والعقل والقلب» وأمثال ذلك. فهو ك الإنسان 
نظير العرش ش العالم. فالعرش هيكل العالم وجسده الجامع لجميع متفرفاته» وبهذا الاعتبار 
قال أصحابناء إنه الجسم الكلي»”. 


1- د. محمود قاسم: من الموضوعات الأساسية في مذهب ابن عربي ص 91. 

2- «ابن عربي»: رسالة في الفراسة الحكمية والشرعية. مخطوط دار الكتب الوطنية التونسية مكتبة ح ح 
عبد الوهاب تحت رقم 17927. 51-50. 

3- عبد المجيد الانتصار : الاكتشاف الجسدي للذات في التجربة الصوفية. ص 93. 

4- ن. مء ن. ص. 

5- عبد الكريم الجيلي: الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائل 5/2. 
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كبهن :مين ذلك الى السعيفة الغازية ]نا نميه رركن به الورسان المرو 2 ماله 
الاستعرافن ومؤضها المعائضية تيل كا منطلفا شل يا عراف النذاث الانسانية يكل 
أيعادها. وإذا كان هذا الجسد نفسه؛» هو الذي يحيل ويكشف عن عرضيته من حيث هو 
كيان متجه إلى الفناء» فإنه ما بين ميلاده وضنائه سوف يكون بالفعل باب انكشاف عالم 
البقاء؛ ومفتاح ولوج بحر الوجود المترامي الذي يكشف ‏ نهايته عن منطق اليبقاء وعن سر 
الحياة. 

نعف ذللة أنضا : أن الحياة والقاء » وان كانت بعالاك هاه سيور :لعن :ااانه 
بواسطة الجسد تحصل. و خضم هذه الصيرورة الفانية» يحصل يقين للعارف بأنه باق. 

ويمكن الحديث عن الجسد » على أنه فرصة الكائن < أن يصبح إنساناًء أي 2 أن 
ينتمي باختياره إلى دائرة البقاء والخلودء وهو بعد مركب الفناء. وفرصته 2# أن يصبح 
عارفاء إذ لاا كمال للمعرفة إلا بتحصيل وجهيهاء أي المعرفة بالمممكن والمستحيل معا. 

وأخيراًء إن الجسد هو أيضأ الفرصة الحقيقية لتحقيق معنى الخلافة الإنسانية» هذه 
المرتبة التى بها كمال الإنسان وشرفه. يقول عبد المجيد الانتصار: «إن التجرية الصوفية تمنح 
للجسد 2 الذات المتصوفة؛ فرصة يتجاوز فيها كونه موضوعاً للوصف والفزل كما كان 2 
الشعر وسفه فده قن وعوود التا خسن و اكوك حقو كاي تلق انكل سكير و التفيز 
الإسلامي. لكي يصبح ذلك الجسد» المتصوفء مركزا ومحورا تلتقي عنده وفيه: مراتب 
الوجود ومستوياته'". 

لقد كان من دعاء الحلاج (قتل 300 ه) «اللهم خلصنا من العوائق الدنية الجسمانية 
وتجناامية النوائق الردية الطمائية: وارسل علق ازوانحدا شوارف فار تمصن على فوشن 
بوارق أنوارك:»©. 

وكان الحلاج يستشرف على ما يبدو» ملامح عالم آخرء هو النور والخير والسعادة: 
ولكن إلى آي مدى صنع ذلك العالم» عالم الحقيقة» من واقع الحلاج كجسد تحصره 
الأآرض وينطلق نحو العدمء بعد أن كان قبل البداية عدماً أيضأة 

لقد اعتبر عديد الدارسين؛ أن التجربة الصوفية هي تجرية القطع مع الجسد. وقام على 
ذلك نقدهم للعرفان» غير أن العارفين لم يكن لبم نفس الفهم. تقد آمنوا أن إخضاع التفس - 


1- عبد المحيد الانتصار : الاكشاقف الجسدي للذات في التجرية الصوفكية: ص91. 
2 راجع طه عبد الباقي سرور: الحلاج شهيد التصوف الإسلامي. القاهرة. المكتبة العلمية. ط1[. 1961. 
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الجسد» لسلطة الروح» لفن نيوا 0ك م وإنما ث ذلك حياتها: وبه بقاؤهاء ومن 
خلالبا يعقوم سييل الإنسان إلى عالم اليقاء والخلود. ذلك ما نستجليه ب حوار النفس مع 
سلطتيها : البوى والروح. 


ب- النفس بين سلطة الروح وسلطة الهوى: 

بعشو مفهوة النفين من التاهيه اكشكلة بذ واكزة السافة الأتدلامية عموما ولف داك 
التصوف على وجه الخصوص. وقد أسهم 4# عدم انضباط هذا المفهوم علاوة على الآيات 
القرآنية التي وصفت النفس بأكثر من صفة متناقضة» استفادة الملفكرين والصوقية المسلمين 
من الإرث اليوناني» والبيليني والشرقي» مفاهيم متعددة حول النفس وطبيعتها وآثارها. 

ورغم أن الاعتقاد السائد» أن الصوفية يعتبرون النفس الجانب الشرير ا الإنسان 
والجدير بالتبخيس والاحتقارء إلا أن «ابن عربي» وعديد الصوفية لم يكن لبم تصور أو 
حه لبا لتددراوا :4 التسن جوهرا إلما من جهنة: وعدت نمه احيان اخرئ كاصل 
للمساوئ والشرورء ويرؤوها ش موقف ثالث من وصمة الشر ومن صفة الخيرية على 
السواء. وكانوا 4 معالجتهم تلك» غير بعيدين إطلاقاً» عن مفهوم الإنسان الذي كان 
مرتبطاً ‏ أذهانهم شديد الارتباط بمفهومهم عن النفس. وموقفهم منها. فكل تجلية 
لمعنى النفس» هي محاولة ش الصميم لتجلية معنى الإنسان وحقيقته. وكل محاولة لبحث 
أعماق النفسء هي انطلاق نحو جوهر الكائن 4 تساؤل حريص على استجلاء معنى 
الروحة وسو الحكدوية الاشاتدة: 

ومما أكد خطورة هذا المفهوم» كونه ليس بحثأ بقدر ما هو تقرير لموقف؛ فكل 
تعريف للنفس هو تقريباً موقف منهاء ووجهة نظر حولباء أي هو موقف من الفعالية الإنسانية 
وحقيقة دور الإنسان ‏ الوجود. وبذلك يحيل المفهوم إلى الدورء وتصبح فيمة التعريف عرضية 
التجانت قبمة الفمالية. 

ولقد توزع تعريف النفسء؛ وتحددت أدوارها 4 عرفان «ابن عريي» من خلال ثلاث رؤى 
أساسية نجدها # مؤلفاته. 

الرؤية الأولى؛: تجلت 2# اعتبارها من أصل سماوي. ومن محتد إلبي علوي» وهذا 
المفهوم الإيجابي يفترض فصلاً بين نوعين من النفوس؛ الأولى النفس الناطقة؛ والثانية النفس 
الحيوانية. يقول: «اعلم أسعدنا الله وإياك بسعادة الأبدء أن النفس الناطقة سعيدة 4 الدنيا 
والآخرة؛ لا حظ لبا 4 الشقاء لأنها ليست من عالم الشقاء. إلا أن الله أركبها هذا المركب 
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البدني المعبر عنه بالنفس الحيوانية» فهي لبا كالدابة وهي كالراكب عليها. وليس للنفس 
الناطقة ‏ هذا المركب الحيواني: إلا المشي بها على الطريق المستقيم الذي عينه لبا الحق» 
فإن أجابت النفس الحيوانية لذلك؛: فهي المركب الذلول المرتاضء وأن أبت فهي الدابة 
الجموح:'". 

هناء تتخن النفس الناطقة معنى الروح تقريياً من حيث أصلها ودورها 4 المملكة 
الإنسانية ككل. 

وأهم ميزة تميزها. كونها مفارقة لا نسبة لبا إلى هذا العالم الأرضيء إلا نسبة 
التدبير التي سوف تشكل تبريراً كافيا لنزولبا من المحل الأرفع على حد تعبير ابن سينا ب 
بيته المشهور. وباعتبارها «من عالم العصمة والأرواح الطاهرة»". فإن النفس الناطقة «على 
شرفها مع عالمها 2 سعادتها الدائمة»". أما سر شرفها وسعادتها الأبدية فيتمثل 2 عظمة 
أصلهاء إذ هي منفوخة من روح الله. فهسي من العالم الأشرف الملكي الروحاني عالم 
الطهارة»©. 

وعلى هذا الآأساس» فإن الإنسان الذي هموي جزء منه نفس ناطقة»؛ مخلوق ذو محتد 
روحاني» إلبي أصيل. إن نفسه الناطقة المنفوخة من روح الله تمكنه بصفة قاطعة من الانتماء 
إلى عالم الطهر والنقاء» والسعادة الأبدية. وما دامت هذه النفس الناطقة قد تلبست بالئفس 
الحيوانية التي هي من بعض كيان الإنسان»: فإنه لا مناص من الدورء والدور هنا موكول 
بالنفس الناطقة ‏ إصلاح النفس الحيوانية التي تعني هنا نفس معنى الجسدء هذا المركوب 
المطالب بالطاعة والالتزام بالأوامر. 

والجدير بالملاحظة أنه لا مجال للمقارنة بين النفس الناطقة والأخرى الحيوانية. إن كل 
واحدة منهما تنتمي إلى عالمها الخاصء ورغم أن النفس الناطقة مطالبة بدور تطويع النفس 
الحيوانية إلا أنها تبقى دائماً محافظة رغم نزولا إلى العالم الحيواني: على خصائصها 
الأصلية متمثلة 5 الروحانية والشرف والسهادة الدائمة. ويتكونه من كل من النفس الناطقة 
والنفس الحيوانية» يصبح الإنسان مجمعاً للمتناقضين. 


1- الفتوحات المكية 263-262/3. 
2- نم 263/3 


3 ناما نب ص. 


4 نم نب ص 
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وبفكرف التظوهق طيعةتهةه الحم فإن الفايت | الانشظلا سمه وف الك كن 
وأنه لا مناص رغم التداخل الحميمي بين النفس الناطقة والحيوانية» من إعلان تفوق إحداهما 
على الأخرىء وبالتالي» تأكيد سلطتهاء وأنها مصدر التوجيه والتدبير. 

من هنا أيضا ينطلق العرفان كضرورة» وتتأسس الطريقة كمنهج لا بد منه لتحقيق 
اللقاء الأنقع والأجدى بين النفس الناطقة والنفس الحيوانية. وسوف يكون الطريق الصو بخ 
ليه هنا تزسمنة التفين التاطقة م براقع ومن كواضد لتعويم النضين الخيوائية #"دليلها وميرشيدها 
قاذلت الرجى الأ الى لأ يطب هليه قهمه واتتيعا تف بواعتيار'اضليا الانبى الرويساتى: 
ويلتقي هذا المفهوم الإيجابي للنفس الناطقة؛ مع ما أكده القرآن من دور النفس اللوامة!". © 
توجيه صاحبها إلى مخالفة البوى» وما أعلنه من أن التفس إذا أصبحت مطمئنة,» كانت 
جديرة بالرجعى إلى ريها راضية مرضية؛ ولا إمكان للحديث عن الرجعى طبع إن لم تحكن 
هذه النفس قد انطلقت أصلاً وقدمت من العالم الإلبي العلوي. 

إن 'اتقفين اللوانة والنقين المظيقنة اللكين تحليان حكهالعين من بخالاف نفس الناطقة 
الجانية الللاستاكل الأشائية سوق ممكلا و منطها ولخدا تدمع الذات الأشانية ونابية انا 
المنطق الثاني الذي يشكل بعداً أساسياً من أبعاد الكيان: فتصوغه النفس الحيوانية والتي 
عبر عنها القرآن بالنفس الأمارة بالسوء”. هذا المفهوم للنفس من حيث هي العامل السلبي 2# 
الكيان الإنساني؛ هو ال مفهوم المتداول بكثرة لدى الأوساط الصوفية. وغالبا ما تكون النفس 
الأمارة بالسوء هي المقصودة عند إطلاق الحديث عن النفس كعدو لا بد من مجابهته حيناً: 
والإعداد للقضاء عليه حينا آخر. 

وقد لاحظنا أن «ابن عربي»» يتحدث عن النفس الحيوانية التي تمثل لديه نفس معنى 
الجسد وي كما أن النفس الناطقة تمثل الروح. 

حكن أواتكل ادن التسسين لتاخلعة بو البخدوافة تمك يكوا متو عنافكية الأتاة وندت كه 
وكيانه على وجه التمامء هو مجموع النفسين معاء النفس الراكبة والنفس المركوبة. ويقيم 
«ابن عربي» نوعا من التماهي بين النفس بمعناها السلبي» والبوى والشيطان: والدنيا. إن كل 
هؤلاء يلتقون 4 كونهم «موانع من الإجابة لما دعا (الإنسان) اللّه إليه». 


000 مه ِ 

1- قوله تعالى: (ول اقم ,الس اللوَآمَة) (سورة القيامة: الآية 2). 

2 قوله تعالى: ل الس لطم 8# ا جعى إلى مرك مرضي سرضية8) (سورة الفجر: الأية 28-27). 
كر و1 0 0 

3- قوله تعالى: (وَمَ أمرجفْسي [وَلص مام بالسوء . .). (سورة بوسف: الآية 53). 


4 الفتوحات المكية 191/1. 
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بذلك تصبح النفس على هذا المستوى» علامة على كل الصفات السلبية التي يشكو 
منها الكيان الإنساني» وتصبح من حيث دورها حليفاً للقوى الكونية والوجودية المناهضة 
للإنسان» والمضادة لبقاته ولكرامته. يقول القشيري 2# الرسالة: «ومحل الأوصاف المذمومة, 
النفس»ا". 

أما الخراز" فإنه يرى أن الدنيا الحقيرة لدى الصوفية «هي النفس وما هويت”” 
وما دامت الدنيا لا تحظى من الصو إلا بالاحتقار والامتهان؛ وما دام الدور الرئيسي للمريد 
هو قطع العلائق مع الدنيا وازدراؤهاء فإنه نكي يتوضح المقصود بالدنيا ليس للمريد إلا أن 
يض فصطاح التفين عوك عنيا» حيتكن تشدى تنسة هن الدنناوهى القذازة ال لا صبوله 
على تركها وتجاهلها. 

ونجد لدى «جلال الدين الرومي؛ إصرارا على اعتبار النفس» الصنم الأكبر: الذي 
لا بد من إسقاطه لتحقيق التوحيد. يقول 4 المتوى: «إن أم الأصنام صنم نفسك؛ ذلك لأن 
الصنم المادي ثعبان: وأما صنم النفس فتتين:». 

وأهم ما تتميز به النفس الحيوانية. كونها ذات نزعة أرضية:» ولذلك فإن أهواءها 
ونزعاتها سوف تتجه إلى ما يؤالفها ولن يكون ذلك إلا الأهواء الدنيئة والرغبات التافهة التي 
تتسم كلها بكونها رغيات فانية لا بقاء لها. 

وعوضاً عن مفهوم السعادة الأبدية الذي تبشر به النفس الناطقة؛ فإن النفس الحيوانية 
تكرس مبداأً اللذة» وهي معنى آخر يختلف جوهرياً عن السعادة. إن اللذة كما يجليها الفهم 
الصوك» هي رغبة مهووسة وهوى جامح:؛ يعد ظاهرياً براحة لا توصف» فإذا ما قارفه الإنسان 
وجده وهما وخواء. 

ومن الأكيد أن اللذائذ بما هي عرضية وزائفة لا تؤسس سلطتها على المنطق 
ولا على الوعي السليم» على العكس إن الإنسان يكون اقرب إلى أن يتملكه البوى 
كلما عمي قلبه عن الحقيقة» وافتقد اليصيرة والفهم السليم للأمور. فوراء كل لذة ألم» 
وخلف كل وعد من قبل البوى تكمن مأساة. تلك هي الحقيقة الأولى التي بشر بها منذ 


1- القشيري: الرسالة القشيرية في علم التصوف بيروت. دار الكتاب العربيء. د. ت ص 45. 

2- الخراز : أبو سعيد الخراز : يقال له لسان التصوف. من أهل يفداد صحب ذا النون المصري وسريا 
السقطي. وبشر بن الحارث. وتوفي سنة 279 ه المعجم الصوفي: ص 89. 

3- الخراز: الطريق إلى الله أو كتاب الصدق. تحقيق عبد الحليم محمود. القاهرة. دار الكتب الحديئة د ت ص 46 
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عهود مبكرة؛ التأمل البوذي'' والتي أصبحت فيما بعد إرثاً صوفياً متداولاً ومتفقاً عليه 

قيوة ,كن أكام وتطلقه .3 حدرّت البو وتحطيم الشهوة:«انظلاقا هق )التركير هلن 
الخاصية الصميمة التي تلازم كل لذة؛: تلك هي العرضية والزوال» والصيرورة إلى العدم. يقول 
بوذا اتا أتباعه 4 موعظة «بناريس 867365 تلكم أيها الرهبان: الحقيقة المقدسة عن 
مصدر الألم» إنه الظمأ (ظمأ للحياة) الذي يقود من تقمص إلى تقمصء ترافقه اللذة 
والشهوة؛ ويجد هنا وهناك لذةء الظمأ للذة؛ الظماأً للحياة» الظمأ لعدم الاستمرارية». 

وباعتبارها أساسا لظم! لا ينتهي: فإن النفس منطلق لإحباط لا يتناهى» لقد راقت 
أطايب الحياة من شباب وصحة وجمال ل «بوذا»؛ غير أنه صدم عندما وجدها مهددة كلها 
بنقيضها المختفي 2# داخلها. والذي ينتظر الفرصة السانحة لقلب الرغبة إلى ألم وإلى مأساة 
لا توصف. حينتم لم يكن بد من إعلان العداوة لشباب يعروه البرم ولصحة يعقبها المرضء 
وتسزاء اندها الوك كن لحكل 

أما «ابن عريي»؛ فقد هاله من النفس الحيوانية» تهديدها الحقيقي لأمل النفس 
الناطقة ‏ عرفان شامل أي 2# تحصيل حقيقة كلية. 

ذلك أن النفس بما هي تركيز للوعي .4 مطالب الذات الشديدة الخصوصية» وبما هي 
حصر للكيان 2# حدود مطالبه الدنيا» تقوم بفصل الكائن عن الوجود الكل؛ لتحصره 2 
دائرة وجوده الذاتي المتفرد. بذلك يصبح الإنسان أسير نفسه» ورهين عالمها الذي مهما كانت 
قيمته؛ فهو عالم النفس الجزثية المفصول عن العالم 2# مطلق عالميته. يقول «ابن عريي): 
«فالإنسان من حيث فيوميته التي يعتقدها ش نفسه: هو طلسم على نفسه. وبتلك القيومية: 
استخدم «فكره وجميع قواه لأنه يعتقد أنه رب 2 ذاته» و4 ملكه مالك:". 

ورغم أن القيومية» والشعور بفرادة الكيان وخصوصيته؛: قد تكون من فعل الملكة 
العاقلة 4 الإنسان أيضاء إلا أن «ابن عربي» يميل إلى التأكيد على أن دعوى القيومية ليست 


1- بوذا: جوتاما سيدهارنا بوذاء المستنير. الذي استيقظ. حكيم الهند الشهير وابن الملك الذي أصبح 
الزاهد المعروف. بنخليه عن السلطان لفائدة الحكمة والئنور.ء كونت تعاليمه ديانة تنسب إلية. ووصل 
الحد بأتباعه إلى تأليهه. وما زالت ديانته منتشرة إلى اليوم في مناطق عديدة من العالم. توفي سنة 
3 قم تقريبا راجع لذلك: هنري ارفون. بوذاء ترجمة حسيب نمرء بيروت المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر ط1 1980. 

2- هنري ارفون بوذا. ترجمة نمرء ص 100. 

3- الفتوحات المكية 233/3 
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من قبل النفس الناطقة؛ فهذه لا تتكر أصلها الإلبي؛ وتأبى التخلي عن حقائقها التي قدمت 
من السماء مزودة بها. 

إن النفس التي تنازع؛ وتصر على استقلال الكيان الإنساني عن الوجود الكل وتقف 
حجر عثرة أمام الاندماج والتوحد مع الوجود »: هي النفس الحيوانية التي تشعر بغرية فعلية عن 
عالم الحقيقة» وتقوم أهواؤها على هوس غير ميرر أصلاً. فالرغبات الحيوانية» وجملة اللذائذ 
المطلوبة تبدو غردنة لدى الضويقء وتظهر على حقيقتها من حيث هي أفمال زائلة: لا قيمة 
نميه 1ب الااحضيوالكوان :ف وهنم تحصيل البتملدة رتكزا و مغانت الدةة والحرفن على 

وهكذا يسعى الصوخ إلى مقاومة النشأة المستحدثة التى تؤسسها النفس الحيوانية: 
والتي تشتد إلى درجة ظهور أنا كاملة تبتفي استيعاب هوية الإنسان وتأسيس وعي الذات من 
خلال تاريقية هيم اللكمموصية فلك هى تازيهية التنامل بنع اللناة ومين الس إل تميق 
الأهواء الذاتية. هذا السعي الدؤوب الذي يتواتره ظاهراًء جدل الاكتفاء والحرمان والذي 
ينطوي باطناً كما لاحظنا 4# البوذية على حقيقة أحادية الاتجاه: الظمأ الدائم إلى لذة جديدة 
أي الألم الدائم انتظاراً لممكن جديد. 

والحقيقة أن «ابن عربيه يرى أن إصرار النفس على تفردها بأهوائها ورغباتها وهي 
وسائلها الوحيدة لتأكيد خصوصيتهاء وإتبات الوعي الذاتي المقابل للوعي الكليء منازعة 
للريوبية» لا بل ربوبية جديدة:؛ وإدعاء مقام ليس أصلاً للنفس يقول: «فإن النفس تريد الظهور 
ل العالم بالريوبية»7". 

وبما أن تمام البوية عند «ابن عريي» كما رأينا: هو 4 تمام التحقق بالعبودية: فإن 
معنى الظهور بالربوبية» هذا الادعاء الذي تسعى النفس الحيوانية بالتأكيد إلى تكريسه: 
يعني بالضبط 2 عرف «محيي الدين»» أن هذه الأخيرة تسعى إلى تحطيم معنى البوية 
الإنسانية. وتحقق بسعيها الضال هذاء ومن خلال مشروع الكبرياء الكاذب المتمثل 2 ادعاء 
الفرادة والانعزال عن الوجودء الأساس الفعلي الذي يفصل الإنسان عن حقيقته ويجعله يحيا 2 
عالم الانحجاب والعماء التام. فالنفس هي مبعث الشعور بالأنا البشري الذي ينهض كوجود 
مقابل للوجود.ء وكحضرة تنازع 2 البوية. وتطلب 4# ذاتها خاصية الريويية؛ وهذه الأنا 
التقرية ]ذا نخاق تكليديا يقتكل تدى معدن الفلاسفة والفارفين متطالة] للعظية الأنساقة : 
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وبداية حقيقية لمشروع الإنسان». ككيان متميز ث الوجود فإن «ابن عربي»: يتحدث بلسان 
«العارف»؛ هنا عن مخاطر ادعاء الكون بإزاء الكون: وعن المأساة التي تحصل فيما لو 
استجاب الإنسان لنداء النفس بالتميز. إن النتيجة الوحيدة لذلك, سوف تكون الانحجاب 
النهائي عن الحقء والانحصار ك4 وهم الذات الكاذب. يقول: «فأنت حجاب نفسك عتك؛ 
وستره عليك.. فبشريتك قائمة العين فالستر مسدلء فلا تقع العين إلا على ستر لأنها لا تمع إلا 
على صورة»"". 

ورغم أن «ابن عربي» هناء يتحدث عن ستر البشرية المسدل باعتباره قدرأ شاملاً 
وحقيقة ثابتة» فإنه يتجه 2# عرفانه إلى التأكيد الدائم على أن الائتلاف مع الحق المطلق 
والتوحد مع الوجود. أمر ممكن. لا بل هو المطلوب من الإنسان به تكتمل ذاته؛ إذ عبره 
يكتشف عبوديته المحضة التي لا تشوبها شائبة ربوبية. 

واضح إذ ذاك؛ أن مقولة وحدة الوجودء هذه المقولة المركزية يك عرفانه. هي التي 
متطعع | بها مضووة عا لكيه اليكادن: 

إن الكائن يتمزق إذ ينشطرء وهذا قضاء لا مرد له. ولكنه يصبح رهين المأساة 
الأبدية إذ يوافق على انقسام الوجود وانشطارهء بموافقته على الفصل بين ذاته وبين الوجود 
الكل. إذ ذاك: ليس أمامه إلا تحمل النتائج المرعبة لمثل هذا الاختيار الكبريائي. و4 مقابل 
ولق فإن الكاتو ايض سكع أن نمدلء من هذا القصناء انالف كرا حملا كنبا لواشطة 
اناوه لبه الغافية الى ركاه الكيان وس ان سكق اصوات الدين الأماره ينكل قور 
وإشراك» الداعية إل كل هوى مضل: وضمن هذا الآطارء يمكن أن نفهم بعمق أُكُبْرمعنى 
التحدية )العو ها النذافه عن «لوجوه ف الحذوه ومن النقاء بالقنا .ومن لصيل الذات 
بالقنا عونا الاين (نفاكك انخدل كيان اند جل بالقسل كتى أن المتهو الشنواف 
لكيان يقوع غلى اسداس سن وعى حاد يضائيعه» ريما معنا يوول إلى كيولا حو لةبهيده 
الثنائية» وإلى الدعوة إلى إفناء جزء من الكيان بدعوى أنه الجزء العرضي والعنصر القادم من 
عالم الفناء؛ والذات المدعية التي لا وجود لبا عند التحقيق. ولقد تفطن الكثيرون: إلى أن 
الصوفية يتجهون عموما إلى تبخيس الذات» وإلى تحقير الأنا الإنسانية. وحاول غير واحد أن 
يويكل :هس ة| اتسلك كه زفيفة امت ذفلا كنموى والماركم: توتو ملق صميو داكت 
ودف إل سخاراة إطوانها عع عنس القندزه عانى تحفل تعاتينا واعان النطانهنا وذنويينا: 
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والواقع أيضاء أن إنساناً أرهقه الذنئب وتآكل وجدانه نتيجة لمشاعر عارمة بالحقارة والتفاهة: 
هو أقرب إلى طلب الخلاص من الكيان وما حوىء والى دعوى الذوبان 2# عالم آخرء هو 
أسمى وأرقى. غير أننا نفصل فصلا حقيقياء قاطعاً بين القطيعة مع النفس - البوى؛ والنفس 
الدنياء رمز الشر والفناء؛ الأمر الذي يوم به العارف الصادقء وبين البروب من النفس - الأنا 
ومحاولة تجاوز الكيان جملة وتفصيلا. وبعيارة أخرىء إننا لا نوافق على الدمج 4 خانة واحدة 
بين من يعلنون الفناء طلبا للبقاء؛ وبين من يجعلون منه غاية المنى. إن الفارق بين المنطقين إذ 
ذاكء يكون كالفارق بين من يطلب الصعاب قصد تذليلهاء ومن يبرزها قصد التأكيد على 
همينتهاء وعدم :إمكاتي مقاومتها: أما الفهوع الثائث للتقين عند وان عغربي» + فيقفةل د 
اعتبارها حالة الذات من حيث هي إمكان لسيطرة البوى أو لبيمنة الروح. 

وهي بهذا المفهوم؛ تقترب 2 تصورها من المفهوم الوجودي المتعارف للوجود من حيث 
هو سابق للماهية وشرط لظهورها 2 الوقت نفسه. 

فالنفس الإنسانية» هي الكائن 24 حالته الأولية» حيث لا تمين ولا هوية. كل ما 
هنالك هيولى قابلة لتنتقش عليها كل الإمكانات الوجودية والمعرفية الإنسانية. 

و «ابن عربي» 4 تصوره هذا للنفس؛ يؤكد صراحة على أن الإنسان هو أولاً كينونة 
أي هيولى قابلة لأن تصبح هذا الإنسان أو ذاك» بحسب مشروع معين 2# الوجود وفتح معين 2 
المقرقة. 

بذلك بيرز الإنسان - الكيان» نفساً قابلة لإغراء الوجود المضلء متمثلاً 2 البوى؛ أو 
لنداء الوجود الحق الذي يبرز من خلال نداءات الروح. وشبيه بهذا ما ذهب إليه الغزالي من 
القول بأن «النفس كالدينة:!' وكذلك ما نجده لدى البرامسة من الاعتقاد بأن «النفس 
الإنسانية هي 2 الواقع منزل» فإن لم يسكنه الله سكنه الشيطان»7. وليست المدينة إلا 
إمكانا وشرطا لنشأة العمران وتكون الاجتماع البشري؛ وكذلك المنزل هو مبدأ وهو المجال 
الذي فيه تتعايش العائلة بأفرادها على اختلافهم. 

وإذا كانت المدينة لا توجد إلا لكي تعمرء والمنزل لا يبنى إلا من أجل أن يسكن فإن 
النفتن ايِضا لاامعتى لوجودضاء إلا أن تقبل شلطلة اخ النكدين» آي أن تنحمي إلى سلظة 
بعينها. فالكيان إمكان للوجود؛ والإنسان بدءا مشروع 2# الماهية ومبدأ 2 الانتماء عبر ظهور 


1- الغزالي: كيمياء السعادة: 16. 
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النفس فيه؛ هذه المرآة القابلة لكل الأوجه الممكنة التي يممكن أن يكون عليها الإنسان. 
ولكن لماذا برزت النفس كإمكان قابل لكل ممكن.؟ 

يفسر «ابن عريي؛ ذلك بأن توتر النفس بين سلطتي الروح والبوى؛ دليل صريح على أن 
الإنسان هو ك4 حقيقته الأصلية كائن ممكنء الأمر الذي يؤكد عبوديته؛ ويدل يقينا على 
أنه وجود لا ركون له إلا كانتماء إلى أحد الممكنين الوجوديين. البوى أو الروح. إن قهر 
النفس الأمارة بالسوءء هو تهديد دائم للروح الذي يتأكد لديه كلما حاول أن يعلن الاستقلال 
الحا والتفرد بالبوية الإنسانية أنه يحاول أن يحقق مستحيلاًء فلا إمكان منظافا لاعفال سلطل 
البوى أو على الأقل تواجده الدائم كتهديد لأمان الروح حين استحواذه على مقاليد النفس. 

ويقيم «ابن عربي» هذا الحوار الطريف بين الروح ووزيره العقل والذي موضوعه النفس. 
يقول: «فلما رأى الروح ينادي (النفس) ولا يسمع مجيبا فقال: ما منع ملكي من إجابتي» قال 
له الوزير (العقل): # مقاباتك ملك مطاع عظيم السلطان يسمى البوى عطيته معجلة, له الدنيا 
يحذافيرها. فبسط لبا (النفس) حضرته ودعاها فأجابته؛ فرجع الروح بالشكوى إلى الله 
تعالى» فثبتت عبوديته: وذلك كان المراد»”). 

إن جعل النفس منزلاً قابلاً لكل ساكن: هو قضاء أول» وهو عين إمكان الممكن 
فلا معنى لوجود الإنسان كهوية متميزة 4 الوجود» إلا من كونه مجسدأ لعالم الإمكان. 
والإمكان ليس عرضياً ‏ مكينونة الكائن؛ إنه عين هذه الكينونة » وهو كيفية تمظهرها. 
بذلك يبرز مفهوم أول أصلي للكائن يما هو إمكان لكل صورة. وهذه الحقيقة الأولى المتعلقة 
بهوية الملمكن: تتضمن الحقيقة الأولى الكبرى المتعلقة بانتمائه وبأصله» فإمكان الممكن, 
يدل دلالة مباشرة لدى «أبن عريي» على عبوديته؛ وتنازع البوى والروح على امتلاك النفس» 
دليل قاطع على أن النفس ليست بالأصالة روحاً ولا هوىء وإنما هي كينونة تبرز ب مشروع 
الانتماء وكل انتماء هو حصرء وتحددء وتعيين. وبذلك غلا وجود للكائن إلا كمحصور 
وكمتعين. وك تعينه عين عبوديته. فالوجود المطلق بقدر ما يشرك الكائن © دائرة الوجود 
بأن يخلق منه موجوداء إلا أنه منذ البداية يفرض عليه أن يكون موجوداً بشرط. كذا يتجلى 
للإنسان أنه لا معنى له إلا أن يختار كيف وجوده: أي أن يصبح تعبيراً متميزاً 4 دائرة 
الوجود. بذلك فقط يكتسب خصوصيته؛: وبذلك فقط تظهر إنسانيته. 

إن الروح الذي تنشأ من عين المنة» والذي انبعث من عالم الطهر والسعادة يسعى إلى 
الاستبداد بالكائن ليجعل منه كينونة سعيدة طاهرة. ولو حدت توحد الكائن 4 الروح؛ لتم 
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الكبرياء على الإمكان ولانتفت حقيقة الممكن ليصبح الكائن من ضمن الوجود الواجب؛» 
الذي هو وجود الله فقط. لذلك كان لا بد من تقييده بعالم الإمكان الأبدي. ذلك هو السر 
الذي يكشف عنه ظهور البوى كخصم ينازع ‏ النفس. وعندما نقول الهوىء فإننا نعني 
الشيطان والدنيا. فوجود الشيطان» إنما هو من أجل وعي الإنسان بحقيقته أولاًء وكونه على 
خطر عظيم؛ خطر الإمكان؛ ومسارعته 2# العودة إلى ربه ثانياء عبردرب العبودية. وكذلك 
وجود الإنسان ع الدنيا (الأرض على المستوى الفلكي) إنما هو من أجل الآخرة وتنزيله إلى 
الأرضء لكي يتطلع إلى السماء. 

وهذا المنطق هو مبداً تفسير لمعنى ظهور السلب # العالم» بل 4 الوجود كله. فكل 
وجود سلبي» هو وجود لا لذاته» وإنما هو مدخل منهجى يريد من خلاله الوجود الكلء أن 
يبرهن أنه قادر على أن يتموضع # العالم دون أن يفقد خاصيته» أي أن يبقى مع ذلك كلا : 
واحدا. فوجود الشيطان لدى العارف: «ابن عربي»: هو وجود صوري» القصد منه استفاقة 
الكاكن إن سر إمكانة» وسمتة إل تجقيفتة واصاة الرونمن: 

وهنا يماهي «ابن عربي» بين معنى البوى وحقيقة الشيطان؛ فهما عنده يمعنى واحد. 
الأمر الذي يؤدي فعلاً إلى تفسير الصراع الوجودي تفسيراً عملياً. فإذا ما كان الشيطان عين 
البوى» عرف الإنسان حينئن عدوه؛ وتجاوز الصراع منطقه الغامض لأول وهلةء لتصبح داشرة 
الذات هي مجال الصراع متمثلاً 4 تنازع الروح والبوى» هذا النزاع الذي سينتقل بعد ذلك إلى 
المجال الكوني العام. فالذات التي قدرت على تحقيق الانتصار على البوى: هذا الوهم الذي 
يحاول الاستيلاء عليها داخليا. هي الذات القادرة على نفي السلبية من العالم» وبالتالي على 
تحقيق موقا ء الوكحوه وطلها كه وشة) الدج دك السو عاد وحمل هادا قدي انكف ورفان 
يصبح العدو «الشيطان؛ عدوا معروفاً متمثلاً البوى من حيث هو هدعين المخالفة»!', تصبح 
الشريعة حينئز تعليماً واضحاً, قابلاً للإنجاز والتحقيق الواقعي. ويتجاوز الصراع صوريته من 
حيث هو مفهوم متعال لتضاد ذاتين هما ذات الله وذات الشيطان. 

إن الشيطان هو البوى» والبوى هو كل مظهر سلبي 4 العالم: وهو إلى هذا كل ما 
يخالف الروح من حيث هي طهارة وسعادة. معنى ذلكء أن السير 4 طريق الله هو إيمان بأن 
المخائفة لا أصالة لبا # الوجودء وأنها وهم لو زال من ذات الإنسان لزال من العالم. ولكن هل 
يزول البوى ما دام الإنسان وما دام العالم5 إن «ابن عربي» يرى أنه لا إمحكان لذلك لأن «للّه 
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تعالى 2 هذا (وجود البوى) تدبير عجيب يحجب من يشاء»؛ ويكشف لمن يشاء لا يسأل عما 
يفعل وهم يسألون»". 

إن هذا التدبير العجيب» قابل © الحقيقة لكثير من ضروب التأويل. غير أننا نكتفي 
بالحسبان أنه قضاء الله باستمرار الصراع كجدل بين المتناقضات؛: كل المتناقضات: به يتم 
كيان الكائن؛: ومن خلالبا تكشف حقيقة الإنسان. ولكن السؤال الذي قد يطرح هو 
التالي: إذا كانت الدنيا هي عطية البوى وهي مدخله لإغواء النفس» فما هو سر قوة الرودة 
وما هو سيفه ‏ معركته الرهيبة مع البوى؟ة 

يصف لنا «ابن عربي؛ هذه المعركة المقدسة # تصوير باهرء قائلا: «برز الروح 
والبوى» فقتله الروح بسيف العدم. وظفر بالنفس بعد إباية منهاء وجهد كبير. فأسلمت تحت 
سيفه فسلمت وأسلمتء وتطهرت وتقدست, وآمنت الحواس لإيمانها. ودخلوا ب رق الانمياد 
وأذعنواء وسلبت عنهم أردية الدعاوى الفاسدة. واتحدت كلمتهم وصار الروح والنفس 
كالشيء الواحد. وصح له اسم الملك حقيقة»2. 

فالروح الأتصلين هو القائن على الإوفتة على'الشم وعان تاكيود ساظته على ضبان 
إذا حضر فيه. ذلك أنه من نبع الحياة» فهو نفخة الحي» والحياة كما يؤكد «محيي الدين؛ : 
أقوى من العدم الذي ينتهي وهمه بمجرد ظهورها وتمكنها. بذلك أيضاء يصبح الصراع 
الداخلي الذي يحياه الكائن: صراع الوجود (الحياة) متمثلاً 4 الروح: والعدم (الفناء) متمثلاً 
ل الهوى. 

ورغم أن منطق الصراع يفترض جدلاًء إلا أن الجدل هنا ليس صيرورة تحسمها 
معركة: إنه يحسم هتنا على مستوى عالم الحقيقة. فقليس لدى العارف شك يش أن الروح أقوى 
من البوى؛ وليس لدى الإنسان عموماً شك # أن الحياة أولى من العدم وأجدر بالمناصرة:؛ إلا 
أن النفس متفاعلة مع سر إمكانها؛ يغريها البوى رغم عدمية وعوده. ويهزها وهم الخلود الذي 
يعدها به الشيطان؛ وما يمدها الشيطان إلا غروراً. هنا تستعاد قصة آدم وحواء والشيطان: 
تلك القصة الأولى التي حدثت 2# العالم الأعلى: والتى كانت من الصفاء والوضوح بحيث تعد 
أنموذتنا وكصلوورا ستادها منت اليدعت لكل ها ستقع بعت كات 

فكل معركة جديدة هي صورة من المعركة الأولى؛: وهي إعادة بالفعل لما حدث 2 
شكل جديد. ذانك هما الوعدان؛ وعد الله بالحياة» وعطاؤه متمثلاً ب نفخ الروح 4# الوجود 
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الملمكن؛ ووعد الشيطان للنفس من حيث هي إمكان للنقيضين: أنه لبما من الناصحين؛ 
وآنهبالاشزاب من سجر «طتطيع البخديقة فبرد يسفتن الإنمتان. 

ومادام الوعد قد انشطر بين الله والشيطان؛ وما دام الصراع قد قام يين الروح 
والبوى»ء كان على عالم الإمكان ونعني به النفسء؛ أن ينتمي إلى أحد الوعدين؛ وأن يخضع 
لإحدى السلطتين. 

هناء آذن الانشطار بقرب النهاية» .أصبح الكيان مشروعا لا بد من توحيده؛ وتوحيده 
توحده 4# انتماء لأحد الوعدين بعينه. 

إن الروح عند أهل التحقيق هي «الحياة»!" رغم أن بعضهم يرى أن الأرواح (أعيان مودعة 
هذه القوالب:©. وهي العلم المحضء الذي إذا وقف الإنسان معه مجرداً «فلا لذة ولا ألم,©. 
أما البوى فهو العدم؛ وهو الشر وهو كل مظهر سلبي يحاول تفطية الوجود من حيث هو حفيقة 
مطللقة ونيفادة مظلاقة لذ نك مكا الا ند أن مشتار البكا فون ومني اخقارةة أ تكاوة كانه 
إلى عفيقته. تلك هن الآيديؤلوجية الصوفية ب أول أنعادها. أها متشمونها فتحقيق الانتساب إن 
العالم الإلبي بالتوحد 2# الجوهر الروحاني ومقاومة البوى إلى حد الإفناء والمحق» حينكن يتم 
توحيد الكيان» ويكون ذلك على المستوى الوجودي شرط الانتقال من الكيان إلى الإنسان. 

يقول «محيي الدين بن عريبي»: «فمن ملك هواه فهو أشد من البواء. وهو الذي ينبغي أن 
يقال له إنسان؛ ومن لم يحكم هذا المقام؛ فهو حيوان صورته صورة الإنسان»". 

ولكن ما معنى أن يملك الإنسان هواه؟ ليس معنى ذلك عند «ابن عربي؛؛ عدم 
الاعتراف بأن الإنسان ميال بطبعه إلى ما يحب؛ راغب بفطرته 2# أشياء؛. وكاره لأشياء. 
ولكن المقصود بإخضاع البوى» توجيهه لكي يتلاءم مع أمر الله وإرادته. يفسر «ابن عريي» 
قوله تعالى لداود عليه السلام: 

(. .ذامحكدم ينلاس بالحئ ولا تبع الى . .)07 
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بقوله «يعني (اللّه) لا تتبع محابك بل اتبع محابي» وهو الحكم بما رسمته لك.. فالبوى 
هنا محاب الإنسان. فأمره الحق بترك محايه إذا وافق غير الطريق المشروعة له»'). 

«فابن عربي» قد تفطن إلى أن البوى هو حقيقة أصلية 4# الإنسان: وأن إدعاء قطع 
الدوقة لو اخسين شن | كاه كرد مقي قب باساب الانكنانة للف احماق مهيز الستاول 
المشروع عن مال البوى. «قإن فلت فمد نهاه عما لا يصح له أن ينتهي عنهء فإن الحب الذي هو 
البوى؛ سلطانه قوي ولا وجود لعين العقل معه. قلنا ما كلفه إزالة البوى فإنه لا يزول؛ إلا أن 
البوى كما قلناء يختلف متعلقه ويكون © موجودين كثيرين: وقد بيتا أن البوى الذي هو 
الحب حقيقته حب الاتصال .# موجود ما أو كثيرين»©. حينئنء فإن المطلوب من الإنسان أن 
يعلق هواه «بالحق الذي شرع له وهو سبيل الله.. فهذا معنى قوله ولا تتبع البوى. قما كلفه ما 
لا يطيق» فإن تكليف ما لا يطاق محال على العالم الحكيم أن يشرعه)”. 

وبإعلان الانتماء إلى الجوهر الروحيء والتأكيد على أن المقصود بالإنسان هو الروح 
القدسي المطالب بالبيمنة على النفس وعلى تطويعها ؛ ينفتح باب «الطريقة» لتصبح واسطة بين 
الكيان الممكن وإنسانيته الواجبة؛ ودرباً يحج فيه الروح إلى بيته العتيق من خلال مجاهدة 
البوى وإلزام النفس بطريق الروح. فالروح المنزل الذي أصبح إنسانياًء هو المطالب بالمحافظة 
على معادلة الكل 2# الجزءء؛ والحياة السارية فيه رغم أنها حياة جزئية: مطالبة بالانفتاح 
والوؤضن لقوق انها رن تش العياة الأبقية :وك روهت عدم متيكلذً قزاظ ]سيره الوك اهنيد 
للجسم بالفناء. 

ففي هذه النفس بالذات» هذه النفس الأمارة بالسوء؛ لا بد أن يعلن الروح تمسكه 
المطلق بالخيرء وي هذا الكيان القابل لكل شيء؛ لا بد للروح أن تذكر شيئاً واحداً: أصلها 
الإلبي الذي يمثل سر مجدها ومتطلق خلودها وسعادتها. 

لذلك لم تكن الطريقة كف منظور العارفء ترفا يذ التأمل؛ ولا مبالفة يْ الزهد من دون 
موجب كما يصورها العديدون من الفرياء عنهاء وإنما هي درب مفروض؛ وحج مطلوب إلى الجوهر 
الأصل الذي من دونه لا تنجوهر للكائن: ولا وجود مشروع لذاته. إنها بحث عن المشروعية التي 
تمكن الروح من أن تقارف النفس دون خجل من أوضارهاء ولا خوف من مآل الجسد الحزين. 
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ولذلك أيضاء لم يكن طريق الروح سهلاًء بقدرما أنه يتعالى على آنقاض العدم» 
وعلى تحراك المع يدول كلذل البرق الرو ف وسكحة تن الدكنا حكى قو عفنلا المنن. 
وأما صحة حسن الدين فتآتي من خرابه» وإن طريق الروح يخرب الجسم» ولكنه يعود فيعمره 
بعد هذا التخريب»”". 

والواقع أن الصوفية لم يتفقوا على شيء: قدر اتفاقهم على وجوب محارية البوى 
باعتبار هذه الحرب؛ مبدأ درب الحق والسعادة:» ويالتالي منطلق تكون الإنسانية الكاملة 
المطلوية. 

وإذا كيان المدق قظييي جك اتبتبالقسجية الطلويتة يقي فخلئبة: رلك رضن 
الصوفية بالفناء ولكن من أجل البقاء؛ وتخريب الجسم ولكن من أجل حياته بالروح. 

تلك أيضا معادلة جديرة بالتأمل» أن نرى الجسم يحيا ويتقوى حينما نظن أتنا نقسو 
عليه ودلفيه. 

والحقيقة؛ أن ذلك أيضاً هو نتاج جهاد صعب»؛ هو بالاتفاق أشد أنواع الجهاد خطرا 
وقوة. يقول «أبو يزيد البسطامي: عالجت كل شيء فما عالجت أصعب من معالجة نفسي. 
وما شيء أهون علي منها». 

أما «بوذا»؛ ققد لخص الدرب 4 كلمة واعتبره طلباً للصفاء التام الذي تحظى به 
النفس إد تتخلص من ألم الولادات المتعاقبة. يقول «بوذا» للرهبان «تلكم أيها الرهبان الحقيقة 
المقدسة عن الطريق الذي يقود إلى القضاء على الألمء إنه الطريق ذو المتفرعات الثمانية 
امنياةالأيشاالتصافا الأراةة الهافية الكتبير الهنانة :اسيل التحبادة وسائل الفعيشن 
الصافية» الاننكباب الصالة؛ الذاكرة الصافية: التأمل الصاءق)2. 

والصفاء؛ صفاء الكيان: يتم حسب «ابن عربي» بالتخلص من أباطيل البوى ومن 
وتسازيئن الشيطان: إن تحط القيصى من النكسن وإحطاهوا هن تحظة معدسة لأجلها يكنا 
الإنسان. فمن «مكن من نفسه فهو أقوى خلق الله؛". وقوته تصل إلى درجة يستطيع معها «أن 
يقول للشيء كن فيكون ذلك الشيء»©. وكل ذلك بفضل الله ومنه على الكائن الذي 
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جاهد واجتهد لحكي يخرج عن تأثير «خور الطبيعة»'! بسعيه إلى معرفة نفسه 2 أحوالبا 
وأطوارهاء إذ من دون معرفة النفس لا تتم معرقة اللّه. 
يقول «ابن عربي» محرضاً على سلوك درب النورء وداعياً إلى الاغتراب عن العالم 
الأدنى»: إلى عوالم السمو والخير والسعادة: 
للا تطضعالنفس التي من شاأاتها 
سدل الحجاب عليك واسجد واقترب 
لاا تطمعن بها تنلسد مت أهلها 
واجتح إلى التثور المهيمن واغغترب 
فهوالني أعطى الوجود يجوده 
فاعمل بما يعطي وجودك تقترب") 


2- المستوى المعرفي : 

الاقسان شاكق سارف قلف عبف عدن اوكنن سنماف الانتسان)#وتخاصنية فين أنه 
خصائصه لدى الصوفية. هم يركزون على دور العرفان © تحقيق مفهوم الإنسان:ء إلى درجة 
التأكيد الذي نجده لدى «أبن عربي» مثلاء أن مرتبة الإنسان ومبلفه من الوجود» هو بمقدار 
فقوا وقرعته 3 |لفرقة فرجود كةو مه ر قتا ولة للك عزن الالوعباح تحض را مشرفة كاانة : 
دائمة تتجاوز الآفاق وتتعالى على المحسوسء يعني أ نفس الأمرء البحث عن كينونة يكون 
وجودها بهذه الخصائص. وعليه فلم يكن غريباً أن نجد ندى الصوفية عموماً ولدى دابن 
عربي» على وجه التخصيصء فحصاً يكاد يكون مكتملاً لمسألة المعرفة منايعها وأسيابها 
وآفاقها. 

وليس غرضنا هنا أن نقدم نظرية المعرفة الصوفية: وإنما سنتناول الآليات المعرفية 
الإنسانية بما همي من مؤسسات الكيان الإنساني؛: ومن مظاهر وخصائص الوجود البشري 
الذي يجمع الكثيرون أنه إن كانت له ميزة بارزة على بقية الأكوان فميزة كونه كاقاً 
قادراً على المعرفة. 

هنا على المستوى المعريك؛ ينكشف الكيان العارفء فإذا به مجمع لآليات معرفية 
عديدة؛ وملتقى لوسائل إدراكية مختلفة بل لعلها أن تكون متناقضة لدى بعض الأفهام. ولو 


1- الفتوحات المكية 125/3. 
2- ني 188/4. 
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عددنا آليات المعرفقة تلوجدناها عديدة. أما «ابن عربي» فيكفينا مؤونة البحث عندما يقرر أن 
كل ما يوصل إلى معرفة ماء هو وسيلة معرفة معتبرة. مهما كانت تلك المعرقة المتحصل عليها. 

غير أن الصوفية وليسوا وحدهم ‏ 2 الحقيقة» يتجهون إلى إقامة أنماط من التقابل بين 
وسائل الإدراك المختلفة. فالحواس إذا كانت تقابل العقل لدى البعض؛ فهي تقابل الخيال لدى 
«ابن عربي؛ مثلاً. أما العقل فهو بالإجماع تقريباء الوجه المقابل للقلب» ومعارفه من المعارف 
المحدودة» المستفادة من أنظمة منطقية خاصة:» على خلاف المعارف القلبية التي يجليها 
العارفون كمعارف جديدة تسري مع أنفاس الحياة» ولا تحتاج إلى إثبات من خارجها. بذلك 
ينبعث الجدل على هذا المستوى الثاني» عنيفاً يهز الكيان: يفجر أعماقه وينثرهاء ليقوم 
الدور من جديد. دور توحيد الكيان على هذا المستوى المعرية من كينونته. 

د العقل والقلب : 

يفصل «ابن عربي!» فصلاً واضحاً بين العقل والقلب» وهو يتجه متأثرا بالتراث الصويخ 
والإشراقيء إلى تأكيد أولوية القلب من حيث قيمة معارفه وصدق إشراقاته: على العقل 
الذي عد غالبا آلة المعرفة المعتادة المستجلبة بواسطة الفكر الذي مهما أضاف من معارف» 
فإنه رهين حقائق العالم المحسوس لا يتجاوزها ولا يعدوها. 

غير أن هذه الأولوية لا تصل عند «محيي الدين»؛ إلى درجة نفي العقل ودوره بل إلى 
محاولة رسم حدوده وتوضيح مجاله الذي إن تجاوزه أصبح مدخلا للوهم والأباطيل. أما التزم 
بحدهء فهو الآلة الصالحة المستوزرة ‏ هذه المملكة الإنسانية الرحبة. ويصل «ابن عريي»؛ 2 
النهاية» إلى إقامة توازن المملكة الإنسانية على أساس من تعاون القلب والعقل 4 إطار من 
منظومة معرفية شاملة توضح أبعاد رسالة ودور كل آلة منهما. 

فكيف كان تصور «ابن عربي» لكل من العقل والقلب؟ وكيف كان تأسيسه 
للجدل الدائر بينهما؟ ثم و4 تساؤل أخير إلى أي مدى تمظهر الكيان وتجلى من خلال كل 
من جهد العقل وكشف القلب5 

يقوم تصور «ابن عربي؛ للعقل الإنساني؛ على أنه آلة الإدراك المستندة إلى خزانة 
النكر ؤ تكوين أحكامها. وانطلاقا من كون القوة الملفكرة 4 الإنسان لا تستطيع أن 
تسد عا تنظية الحوايين :وايش 8 الحيال مين كان اتععال نعطيات العراس» فإن 
العقل الذي يستثمر معطيات القوة المفكرة ويستخرج من خلالبا أحكامه: يبقى أبدأ 
مضطراً إليها. ومعنى اضطراره إليهاء كونه لا يملك أن يعطي أحكاماً من دون مقدمات 
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ولة أو يؤسس قنافات عللئ قير معطياف شابعة. :فقإذا ضهنا إل هذا اليقين من أن 
السك لاون المحم سكين أبن الك كبن نيو ميتي التماكنة كاف اسيم 
الإقرار بأن العقل يستحيل عليه الخروج من دائرة الخطأً والصواب», حينئن» يمكن 
استخلاص مفهوم العقل عند «ابن عريي» أنه القوة الممكنة من النظر والقادرة على 
استفادة المعاني والأفكارء ولكن المعرضة للخطأ والصواب # أحكامها. الأمر الذي 
يجعل مجال عمل العقل هو عالم الإمكان حيث النسبية هي أساس كل شيء» والمقدار 
هو القدر القدور”). 

وِ4 مقابل هذا التعريف الذي سنرى أنه يزداد ثراء عندما نتعرض إلى حدود العقل 
بالتفصيلء؛ يقوم تعريف «اين عريي» للقلب على أساس أنه الجوهر الإنساني الذي يتميز 
بمقدرته على تجاوز حدود الرسوم والصور إلى جواهر الأشياء وحقائقها. يقول ش «مواقع 
النجوم»: «فقد تبت أن القلب رئيس البدن: وهو المخاطب ع الإنسان» وهو العقل الذي يعقل 


عن اللّهء وهو الملك المطاع الذي قال فيه رسول الله يَيك: (إن ية الجسد مضغةإذا صلحت صلم 


فملب الإتنسان جوهره وحقيقته: وهو مناط الخطاب فيهء وهو ياختصار «تلك القوة 
اللكقية الف كذرك الحفائق الآلليه زدواكا وأفنها حلي لاايقالطة وب افر 


1- استعمل دابن عربي» كلمة عقل في اكثر من معنى. فهو يتحدث عن العقل الأول أول مخلوق ظهر 
في الوجود. وهو القلم الأعلى. وهو الحق المخلوق به وهو آول من عقل عن الحق من الأرواح 
المهيمة. - راجع سعاد الحكيم: المعجم الصوفي. العقل الأول ص814-812. ونجد في معجم 
مصطلحات الصوفية تقسيمات اخرى مثل العمل الكل وهو العاقلة أي المدركة النورية التي ظهرت بها 
صور العلوم المودعة في العقل الأول وعقّل المعاش وهو النور الموزون بالقانون الفكري. فهو لا يدرك 
إلا بآلة الفكر ‏ ولهذا إذا قيل بأن الله لا يدرك بالعقل فإن المقصود هو عقل المعاش. ومتى قيل أنه 
يعرف بالعمّل فإن المقصود هو العقل الأول راجع معجم مصطلحات الصوفية ص 186. 

2 «ابن عربي»: مواقع النجوم وطوالع اهل الأسرار والعلوم. مخطوط دار الكتب الوطئية التونسية؛ رقم 
3ه. ورقة 80 وجه 2 والحديث اخرجه البخاري في كتاب الإيمان 393 ومسلم في باب المساقاة 
7 وابن ماجة في باب الفتن: 14 وابو داود في البيوع: 1 انظر ونسيتك: المعجم المفهرس لألفاظ 
الحديث النبويء. استائيول ‏ تونس: دار الدعوة ودار سحنون. في (جسد ص 346) وكذلك ن م (قلب 
15 

3- سعاد الحكيم: المعجم الصوفي ص 917. 
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ونلاحظ أن «ابن عربي» لا يتحرج من تسميته بالعقل ولكنه عقل خاص لا يأخذ عن 
القوة الملمكرة كما هو شأن العقل الإنساني المتعارف: وإنما يآأخذ عن اللّه تعالى ما يمده من 
أصناف التجليات. فهو القوة التي تقبل التجليات الإلبية. 

وقد عرف «الكاشاني» القلب تعريفا ركز فيه على خاصيته النورانية فقال: «هو 
جوهر نوراني مجرد يتوسط بين الروح والنفس» وهو الذي تتحقق به الإنسائية. ويسميه 
الحكيم النفس الناطقة» والروح الباطنة» والنفس الحيواني مركبه وظاهره المتوسطة بينه 
قير الب ا 

هن حك عاذ القدروكة :كريد واظيخا إوقم القلف يتن الطلكة الاتسانن عير انا 
يلقت التظر فعلا هود اعتقارةالأساين النى وي تتجفى الإنتاتية الأمرا اتذى كفده حدتك 2 
تعريف الحرياق انق يفول ف قزيفه القنية «لطيفة رياية نا بهيذا القلي الكسسدات 
الصنوبري الشكلء المودع 4# الجانب الأيسر من الصدرء تعلق. وتلك اللطيفة هي حقيقة 
الإنسان ويسميها الحكيم النفس الناطقة والروح الباطنة والنفس الحيوانية مركية؛ وهي 
المدرك والعالم من الإنسان والمخاطب والمطالب والمعاتبي». 

وبذلك فالقلب الذي سمي أيضاً النفس الناطقة وهي التسمية التي أطلقت على الروح, 
هو أيضاً بنفس معنى الروح تقريباً. 

ويزداد الأمر وضوحا إذا اطلعنا على تعريف الغزالي للقلب الذي يقول بذ كيمياء 
السعادة «أما سؤالك ما حقيقة القلب فلم يجئ 4 الشريعة أكثر من قول اللّه تعالى: 

ونع دقر ينريح" 

«لأن الروح جزء من جملة القدرة الإلبية» وهو من عالم الأمر". 

ويضيف «وأما حقيقة القلب فليس من هذا العالم» لكنه من عالم الغيب فهو .4 هذا 
العالم غريب.. فعليك بالمجاهدة حتى تعرفه لأنه جوهر عزيز من جنس جوهر الملاتئكة. وأصل 
معدنه من الحضرة الإلبية:©. 


1- الكاشاني: اصطلاحات ص109-108. 

2- الجرجاني: التعريفات. الدار التونسية للنشرء 1971 ص 94. 
3- سورة الإسراء : الآبية 85. 

4- الغزالي: تكيمياء السعادة ص 11. 

5- ن م 11-10. 
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نخلص إلى أن القلب والروح هما بنفس المعنى تقريبا 4 عرفان الصوفية» وعند «ابن 
عربي» الذي أكد على كون القلب يستفيد من الله معارفه» وهذا ما ذكره أيضاً بشأن 
الروح الذي اعتبره الخليفة الإلبي 4 البدن. 

ونظرا لأصله الإلبي. فإن القلب يمتاز على العقل بكونه قادراً على الاتصال بالملإ 
الأعلى: وعلى تسجيل المعارف الواردة عليه من السماء: وهو يمتح من بحور التجلي التي 
لا يحصرها المقدارء على خلاف العقل الذي عقلته قوة الفكرء فلم يخرج عن إطار المحسوس 
والمتخيل. وكما أن مركز العقل هو الدماغ ليكون قريباً من خزائنه: فإن مركز القلب: هو 
القلب الجسماني الصنوبري؛ ولا شك أن موقع القلب الجسماني من الجسمء ودوره فيه من 
حيث هو الممد له بالدماء النقية وهو الباعث لأنفاس الحياة فيه؛: يجسد أحسن تجسيد الأبعاد 
الروحية للقلب الحقيقي الروحي الذي لا يمكن أن نلمس وجوده بحواسنا رغم أنه الفاعل 
لكل شيء 4 كينونتنا. فهو سر الحياة فيناء وهو المبدأ الروحي الذي به تتحقق إنسانيتنا 
المتميزة عن سائر الحيوان. 

ولذلك لم يكن غريبا أن يعتبره «ابن عريي»» الملكة الأجدر بتدبير الجسم وتسيير 
شؤون المملكة الإنسانية؛ وهذا ما يؤكد من جديد أنه كان لا يفصل بين معتى القلب ومعنى 
الروح. غير أننا إذا أردنا أن نعرف العلاقة التي يقيمها «ابن عربي» بين العقل والقلب؛ فلا بد أن 
يتوضح لنا موقع كل منهما من الذات الإنسانية» ودوره فيها الأمر الذي يتجلى لدى «ابن 
عربي» 4 حديثه عن حدود العقل من جهة» وعن آفاق القلب من جهة مقابلة. 

فما هي الحدود التي تجعل من العقل ممثلاً جزتياً للحقيقة؟ وما هو السر الذي مكن 
القلب من الاتصال مع الحقيقة ك4 مطلق تجليها. وهيآه بالتالي ليكون معبر الكيان إلى 
كماله الوجودي؟ 

ينطلق «ابن عربي» 4 تأكيد محدودية العقل كاآلة إدراك إنسانية من تبيين ارتباطه 
الضروري بالفكر. والفكر عند «ابن عربي؛؛ هو الإدراك الحاصل للإنسان من النظر ‏ 
المحسوسات؛ ومن استخدام خزانة الخيال. وباعتياره لا يستغني عن الفكرء فإن العقل هو 
مقلد وليس له أن يدعي أنه مصدر للإبداع والابتكار «فلا شيء أكثر تقليداً من العقل؛ وهو 
يتخيل أنه صاحب دليل إلبي؛ وإنما هو صاحب دليل فكري؛ فإن دليل الفكر يمشي به حيث 
يريد » والعقل كالأعمىء بل هو أعمى عن طريق الحق»!". 


1- القتوحات المكية 29012. 
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ذلك حصر أول للعقل؛ متمئل #ك انحصار معينه الذي منه يستقي: ومصدره الذي يعول 
عليه 2 استفادة المعاني والحقائق. 

وباعتبار أن الفكر «حال لا يعطي العصمة. ولبذا مقامه خطرء لأن صاحبه لا يدري 
قل نفسه ا ومكتكاية لانه خاو لال ميان والكتطل لفان اجرف المقوة تريح ؤاتها يقد 
الأمكا نه [ممكان انشظا !و نكو الاسنانة وهوائه بضممة جد تاهكن مو الكسامت 
اميه عت لعفل :شاع لانقول الأب حدوب وبر تضرع لتيل اميه مدميمة لعل 
الفقل الذى لا كلاد لهمتها تاداة سوكد م معدمات هبي علق التحتمال لا على اليعين. 

آنا انوي العميق لذ يعمل كن الحقل قو محيودة: 3ه ككوقة ا كعبر اسرد 
عن إمكانات الإنسان 2 هذه الدائرة. فلو تناوتنا أبعاد الذات العارفئة ومؤسساتهاء لوجدناها 
تترقى بدءا من الحواس إلى أن تصل إلى العقل. وهو أهم وأكبر قوة إدراكية إنسانية المقدمات 
والتكاكية الوقع تنعية ب كوه فا درق تعن تمدن بحن مشارقك لون شوق تميتر عن رشك 
قدرة الإنسان مستقلاء على المعرفة. و «ابن عربي»: لا ينفي إمكانية تحصيل معرفة بشروطها 
الآتوماتة» إلا انر امهيا يوك ن كاتها على ان غانة هذه الشركة وو رقنا شو انام عدون 
الإشنان وحدة ذتق لأن والإنسان اكدرف لاايسكن له أن يدرك كيك أيدا إلآ وفظلة مويجودافينة: 
ولولا ذلك؛ ما أدركه البتة ولا عرفه:”). حينئز ؛ فإن الإدراك العقلي هو قياس على مثال 
بحيق» واتفا دمن فعنين اذاف الاتسانية الع تيكل عالاحهها وخطيرا رامو الوجود: 
ولكن أيضا محدودا. يقول «محيي الدين بن عربي» «وانحصرت مدارك الإنسان: بماهو 
إنسان؛ وما تعطيه ذاته وله فيه كحسب:". 

فإذا جاز امتداح قيمة العقل؛ فكما يجوز امتداح الإنسان؛ واذا عن الحديث عن 
آفاقه: فكما يممكن الحديث عن آفاق الإنسان مجردا من فيض العالم العلوي عليه. وهكذا 
نصل إلى الحقيقة الضمنية التي اختفت وراء نقد العقل عند «ابن عربي»؛ وتتمثل كك أن 
التاكيد ماك نواتيه ادل ««وظلق هق الابما عياش الأسان وباتحدوه الى ييا متها باذ 
كان هذا المخلوق يهفو إلى تحطيم النهايات فإنه ليس العقل بالتأكيد ؛ هو الذي سيمكنه 


من هذاء إنه القملب., لذلك يعترف «ابن عربي"ة بأنه لحل فوة لل الانسان ميدان يجول فيه 


1- الفتوحات المكية 230/2 
2 ن م 95/1. 


ذ ناى نل ص. 
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لا يتعداه. ومهما تعدت ميدانهاء وقعت 4# الفلط والخطاء ووصفت بالتحريف عن طريقها 
المستقيم»”". 

فإذا ما أعلن الإنسان نهائيته» واعترف بحدودهء كان ذلك إعلاناً صادقاً لحقيقته. أما 
إذا عنّ له الاستبداد بسلطة الحقيقة: انطلاقاً من تضخيم دور العقل وتأكيد جبروته: حينئد 
فإنه لم يحصل على الحقيقة» ولكنه سينصب وثنأ ويعلي صنماً كاذياً» ويصبح بالتالي من 
«الذين تعبدتهم أفكارهم»"). و «طمس الله على قلويهم». وأهم ما يميز هذه الفئّة المستعبدة 
تفخ داب غرييهتكونها كش كرك نمسها نين التطلع ال العوالم الأكرىء وزن الفيت اليافاق 
الأشياء. فالعقل لا مقدرة له على النفوذ إلى أسرار عالم الغيب؛. وجل ما يمكن أن يقدمه 
4 هذا المجال» أن يعلن قبوله من حيث الأصل لبذه الفكرة؛ لكن لا برهان له بها. وأن يحرم 
الإنسان من الاتصال بعالم الغيب؛ معناه ‏ عرف «ابن عربى»» أن يحرم من الحياة» ومن النور 
ومن اليقين» لذلك قدم العقليين دائما على أنهم قوم محجوبون, جهلةء لا علم لهم بما وراء 
طور العمل. وإذ يصل تقديس العمل إلى مستوى اللاحتكام إليه وحده: ومراعاة أحكامه دون 
سواه» فإنه لا يصبح حينئن عند «ابن عربي»؛ أأكثر من صنم أقيم زوراً وظلماً» ولا بد للعارف 
من أن يمحقه ويزيله تحقيقاً للتوحيد الصا. 

والواقع أن العقل انطوى من حيث حقيقته وأحكامه؛: على حقائق ما كان للصوك أن 
يقبلها لأنها تناقض منهجه 4 معرفة الوجود جملة وتفصيلاً. فالعقل يبذل مجهوداً قصد 
تحصيل الإدراك العقلي لحقيقة من الحقائق انطلاقا من استعمال مقدمات هي له كوسائل 
العمل التي من دونها لا امكان للوصول إلى حكم. والصوك يرفض أن يهبه الواقع مقدمات 
عق |الحقيفة «إ تاكن بالتحفيقة معنن الحق التتظلو بهن [لبالوا مويل ناكم يا انرا الف 
يتجلى له على أنه منقوص 2 كثير من جوانبه. والعقل يتجه أبدا إلى محاولة معرفة الحقيقة 
من خلال تحديد الأوضاع وترتيب الحدودء بينما يرفض الصو منطق الحدود أصلاً ويشور 
قلع لوقم :جالا فول السام والوتكنة الاو الت مضي قار اتارنيا كال ايكون 
المرء عاقلاً. هذا يعني كما يقول «الكييه؛ الرضوخ والانصياع". لأن القانون الذي يفرم 
العقل بالبحث فيه أو شروط تحصيله؛ يدفع دائما إلى الخروج من الذات: وإلى إعطاء 





1- الفتوحات المكية 48112. 

2-ناى 258/3. 

3- نم ن ص. 

4- انظر غايتان بيكون: آفاق الفكر المعاصر. بيرون دار عويدات ط1 1965 ص/6. 
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الأولوية للموضوع لكي يستوعب الذات ويسيرها. هذا الأمريقلق الصوك إلى درجة كبيرة: 
فهولا يرغب ث2 الانتظام بحسب أنظمة العالم» وهو يرفض فكرة القانون من أساسهاء 
وبخاصة إذا كانت تتعلق بالإنسان والمجتمع. 

إن القانون هناء يعني الانسحاق والرضوخ القهري للنظام الموضوعيء الأمر الذي يهدد 
حرية الدات وقرارها الاختيار بأن تحيا 2 العالم الذي تريد. 

نلحظ إذ ذاك؛ أن منطق الصوفية 4 استيعاب الوجود ؛ وطريقتهم 2 التعامل مع 
العالم» كانا وراء موقفهم من العمقل: وقبل ذلك من الحس. إن الذاتية هنا كما سنجدها بعد 
ذلك لدى وجوديي أوروبا المعاصرين: هي التى ستجعل من قبول آلة صنع النظام ممثلة ةُ 
العقل؛ مرفوضة .2# غالب الأحيان: ومحتقرة 2 أحيان آخرى. وإذا كان الآمر كذلك؛ فإنتا 
تلمس هنا بداية صحيحة لدراسة العرفان الصوك على أنه عرفان تحرير للذات من أسر 
الموضوع؛ وأسر القانون»؛ وأسر الظاهر. الأمر الذي سنتناوله بعمق أكبر كي باب لاحق. 

جل ما نريد أن نرركز عليه الآن» أن التأكيد على حدود العقل» هو تأكيد من قبل 
الفيوضة: فك الوق نفسه» على حدوة النجرية قَيما لو:انظلقت الذاك دق لووة وحودها اتعدلوفا 
من كونها عاقلة. 

وتحضرنا هنا تلك الصورة الشعرية الرائعة التي صور فيها جلال الدين الرومي حدود 
العقل مقارنا بآفاق الروح (القلب) حيث مثل للعقل بجبريل وللروح ب محمد حينما ترافقا ب 
رحلة الإسراء. وكان من نتائج تلك الرحلةء تحديد موقع كل منهما على المستويين الوجودي 
والمعرت. 

يقول: «إن العقل ( أول الأمر) يكون معلماً للمرء؛ ولكنه بعد ذلك يصبح تلمينا له؛ 
العقل مثل جبربل يقول: ديا أحمد لو أنثي خطوت .خطوة أخرى فسوف أحترق. هدعنى هنا 
وتقدم وحدك. إن هذا حدي يا سلطان الروح»!". 

فالعقل العاقل هنا متمثلا بك جبريل: هو الذي عرف حده وعقل وضعه؛» فأقام حكمه 
عن 'تقدية قبل غزرم» واعترق يعجزة وخدهءطانو الأتجعراق اما العقل الماسه الدى ورعب د 
التأله» فإنه يقود الذات إلى نار لا فكاك لبا منهاء تلك هي نار الجهل ونار الحجاب. وليس 
أسوأ من الحجاب على الصو الذي يهفو إلى الكشف بكل كيانه. غير أننا نجد حديثا أن 
الشاعر الفيلسوف «محمد إقبال» والذي تنطوي قصائده وأفهامه على نزعة صوفية لا تشتكر: 
يتجه إلى استحداث مفهوم جديد للعقل يجعل منه موطن النهاثئي واللا نهائي ث الوقت نفسه. 


1- جلال الدين الرومي: مثنوى 174/1. 
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وهو ينقد كانط ووالغزالي»؛ يك كتابه تجديد الفكر الديني 2 الإسلام ١ك‏ موقفهما 
من العقلء ويعتبر أنهما لم يدركا إذ أفرا بتناهي العقل ومحدودية مجاله «أن الفكر 2 
حركة إدراك المعرفة» يتخطى حدود تناهيه'". ويوضح إقبال القضية على النحو التالي: 
«فالفكر هو «الكل» 2 حركة تكشفه عما ب شاياه؛ يبدو للناظر إليه من زاوية الحدوث, 
كسلسلة من معينات محدودة لا يمكن إدراكها إلا من طريق نسبة بعضها إلى بعض. ومعاني 
هذه المعينات ليست 4# وحدتها الذاتية؛: بل ل الكل الأكبر الذي هي نه مظاهر معينة. وهذا 
نكن الاكبوإذا امتتسملنا لجان انوا ردتك الغران» هو كو ننن اللو الحفزطه لفقل على 
جميع إمكانات المعرقة» التي تتعين بعد ؛ على أنها حقيقة مائلة تظهر 4 سلسلة من التصورات 
المتناهية؛ يبدو 2 الزمان المتجدد أنها واصلة إلى وحدة ماثلة فيها بالفعل”. 

ويصل إقبال إلى الاستنتاج بأن «حضور اللا نهائي الكلي 2 حركة الفكر: هو الذي 
يجعل التفكير النهائي ممكنا»'". 

هذا التصوير الذي يشبه إلى حد بعيد فكرة هيغفل ‏ «الروح الكلي؛ الذي يكشف 
عن أبعاده الكلية بحسب مراحل تاريخية متعاقبة ؛ يعد من المقاهيم الجديدة 4 تصور المكر 
وحقيقته. ويبدو أن إقبال قد ارتأى متأثراً بميل واضح نحو التوحيدء أن يوحد بين معنى 
الفكر والروح 4 مفهوم «الكل» لكي يستطيع أن يعبر عن الإنسان 4# كليانية كيانه و 
مطلق توحده. ولا ريب أيضاء أن إقبال قد اندفع نحو التوحيد بين الفكر والروح؛ ليحسم 
بذلك تناقضاً مفتعلاً طالما أرهق الإنسان المسلم وهو يحاول أن يوحد بين أرضه وسمائه وبين 
دنياه وآخرته. والوافع أننا ننظر بتقدير عميق إلى مجهود إفبال التجديدي هذاء والذي قام 2 
أكثر من محور: على أساس من فكرة التوحيد الخالدة. ونعتبر هنا بالذات» أن إقبال يستلهم 
بعمق من الإرث الصوي الذي وإن أحيا الجدل وأقام الفارق كّ الظاهرء فليؤسس المبحث 
ويستنطق الكائنء إلا أن توحيد الكيان كان من أهم مزاياه ومن أصدق مساعيه. 

و4 مقابل اتصاف العقل بالمحدودية؛ يبرز القلب كجوهر إلبي لا حد لسعته ولمعارفه 


إلا حدود الحق تفان: 


1- محمد إقبال: تجديد الفكر الديني. شرح عباس محمد. مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشر 2.1955 
ص13. 
2- محمد إقبال: تجديد الفكر الديني. ص13-12. 


3- نام ص13. 


- 151 - 


وأول الصفات التي يتصف يها القلب من حيث هو آلة إدراك وباب المعرفة» كونه مجلى 
يتجلى فيه الحق تعالى: فينحكشف للعارف بذلك من صفوف ا معارف والعلوم ما لا إمكان 
لحصره. يقول «ابن عريي»: «فهذه الحقيقة القلبية الإلبية الأحدية» الجمعية: الكمالية: 
وا مرآة ا مجلية.. التي وسعت الحق سبحانه.. ولذلك مدحها بقوله تعالى: فلم مسعني ماني 
ولا أمرضى ووسعنى قلب عبدي المؤْمن 2/7 
فالقلب مرآة: ومن خصائص المرآة أنها فابلة لكل صورة تنعكس عليها إذا كانت 
واف اليه حيو لنيز والأدرية كبك هبن تظرية التحلي الالبوية انتييطة ممانيهنا والنيق 
تشحكن جاتنا من أهم جوانب نظرية المعرفة عند «ابن عربي». 
ويرتبط عرفان التجلي بمفهوم «ابن عربي» عن الحقيقة» التي يرى أنها 2 كل أطوار 
تجليها تتخن شكلاً ظاهراً وتخفي وراءه باطنها وجوهرها. فكل شيء هو باطن وظاهر, 
جوهر وعرض. وإذا كان من السهل على الحواس أو على العقلء؛ أن تحاصر الظاهر أو أن 
تستوفية :هن البناطويين نكل شين ليسم على النظره السطكية ويقماؤن الروية المفلية 
التي مهما كان مبلفها من التجريد؛ انا عرضية وسبب ذلك كما يؤكد «ابن عريس» 
أن لعن لذ تكو متناحهة إل غربا ,1" لا بن أذق شن نلك معرضة قادوة عل ان قفه ان 
باطن الأشياء؛ وأن تعاشر عالم الغيب معاشرة القريب للقريب» تأخذ عنه علومه وتمتح من 
معارفه. ولكي يكون كل ذلك ممكنا؛ فلا سبيل إلا أن تكون هذه الملكة أيضاً من عالم 
الغيب. وفعلاء لقد تحققت كل هذه الشروط 4# القلب. هذا الجوهر الذي «أصل معدنه من 
الحضرة الإلبية» من ذلك المكان جاء وإلى ذلك المكان يعود»” على حد تعبير الفزالي. 
أما السر الذي لأجله اصطفى الله القلب»؛ وجعله مجلى حقائقه دون سواه. قلكونه 
تكلب نك الألحوال داكن رشان العتت مملوم بقلي دك الأنكوا ل ذاقها كيين ل سيقن كفت يخال 
واحدة». والتجليات الإلبية لها نفس الخاصية. فالله تعالى: 


1- #ابن عربي»: شق الجيوب ف 59-58 نقلاً عن سعاد الحكيم المعجم الصوفي ص918. 

2- قال السخاوي: ذكره الغزالي في الأحباء 15/3. وقال مخرجه العراقي لم أر له أصلاً وكذا قال ابن 
تيمية وهو مذكور في الإسرائيليات. انظر السخاوي. المقاصد الحسنة طبع الخانجي 1956. ص37/3. 

3- الفتوحات المكية 397/3 

4- القزالى: كيمياء السعادة ص11. 

5- الفتوحات المكية 289/1. 
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وهو متجل على الدوام ‏ كل الأشياء فمن لم يشهد التجليات بقلبه ينكرها فإن 
العقل يقيد غيره من القوىء إلا القلب» فإنه لا يتقيد. وهو سريع التقلب ‏ كل حال. ولذا قال 
الشارع إن القلب بين إصبعين من أصابع الرحمن يقلبه كيف يشاء «فهو يتقلب يتقلب 
التجليات: والعقل ليس كذلك»!". 

وهكذا يمكن للقلب أن يقبل 4 كل لحظة تجلياً جديداً هو تجلي تلك اللحظة؛: لكي 
يفارقه إلى تجل ثان.. وهكذا إلى أن يختم الله الأنفاس. وباعتباره مرآة ومجلى» فإن القلب هو 
الموطن الأمثل للحق لذلك كانت «قلوب العارفين مدافن الحق كما ظوارههم مجاليه»©. 

واعتباراً إلى أن العلم بالله هو أشرف علم يمكن أن يحصله إنسان؛ فإن القلب نظراً 
لكونه مرآة التجلي الإلبي؛ يكتسب قيمة وأهمية قصوى 4 حياة العارف و مساره 
الوجودي كككل. ولذلك فلم يكن غريبا أن ينبني الطريق الصو كله على آساس من القول 
إنه طريق تصفية للقلب: فالصوفية جميعاً يؤمنون أن اللّه تعالى متجل على الدوام» وأن فيض 
تجلياته بخ كل الأكوان لا ينفذ ولا حد له وما على العارف إلا أن يشتغل بتصفية قلبه من 
الآغشية والريون العالقة به ليصبح مرآة صافية تجلي الحق 4 أجمل صورة. وتقوم تصفية 
القلب كأساس للحظوة بالتجليات» يمثابة سعي العاقل إلى تحصيل المقدمات التي يواسطتها 
يمكن له تقديم أحكام فيما يعترضه من قضايا. 

إن الله تعالى لا يحتاج 4 عرف الصوفية إلى من يعرفه إنه بذاته موجود ‏ كل شيء: 
ومعرفته تستدعي شيئًا واحدا: إفراد القلب وتصفيته: ونذر أنفاسه لله حينئز يصبح الكائن 
ربانيا ويتجلى الله على القلب. يقول «محيي الدين؛ مؤكداً على ضرورة تصفية القلب بالنسبة 
للمريد «ولا يبقى (المريد) مع شيء يأخذ من قلبه نصيباء حتى يكون فردانياً 4 الوجود » فإن 
الحق سبحانه؛ لا يتجلى لقلب له أنس بغيره» لا من الطائعين ولا من غيرهم»”. 

هكذا يصبح مسار تصفية القلب مسار تحرير 2# الوقت نفسه للكائن من أسر العقل 
بحثاً عن معرفة «وراء طور العقل», معرفة تجمع العارف بالأنبياء والصديقين الذين تلقوا 


1- الفتوحات المكية 289/1 والحديث ان القلب بين أصبعين من أصابع الرحمن اخرجه مسلم من حديث 
عبد الله بن عمروء وقد أخرجه بصيغ اخرى الترمذي وابن ماجه وابن حتبل. انظر ونستك: المعجم 
المغهرس لألفاظ الحديث النبوي 457-4541595 

2- الفتوحات المكية 302/4. 

3- «ابن عربي:: التدبيرات الإلهية ص235. 

4- الفتوحات المكية 261/1. 


- 153 - 


معارفهم عن الله تعالى مباشرة وتجعل منه وارثاً مستحقاً لشرف النسبة من جهة؛ وممتاثاً 
بالعلم اللدبي من جهة ثانية. 

إن المعرفة الحقيقة هي المعرفة الكاشفة عن جواهر الأشياء» وإن الحق تعالى جوهر 
كل شيء؛ لذلك لم يدكن غريبأ على العارفين أن يعشقوا هذا السر القلبي وأن يجعلوه 
فقبلتهم» وأن يعتبره «ابن عريي» البيت العنيق الذي يصل المحدث بالقديم ويريط الإتسان بربه» 
فتنبعث بذلك آمال لا حد لبا 4 حياة كاملة وك خلود وديمومة وي حرية يلا حصرء حرية 
طاكا تكله النعن نه إمكانده تعمو اها اوحرض على الارتكان ملك الرظي ا الوضرد: 
والوطنوخ ]ل الوشمع :ف المفرفة: 

وما هو جدير بالتأمل أيضاء أن استعمال لفظ القلب بدل العقل فك القرآن رغم 
التأويلات العديدة لذلك؛ وتأكيد الصوفية ‏ 4 كل مواجيدهم وأقوالبم على أهمية القلب 
يكشف كما يقول «علي عيسى عثمان» أن «المعرفة العميقة ميزة أساسية للفكر الإسلامي 
ولنظرته العامة 4 المعرفة وش الحقيقة:". 

ديك افتيووائن هريس أن انناو الانسان التكاين عي الإنسان الحيواةة انما هد 
أساساً ‏ بروز هذا الجوهر الإلبي © الكامل؛ وي صفائه نديه وتجلية عليه بنعم اللّه السارية 
شاكل الوجود:ويما آن المفارق الغلبنه هى تخليات إنيةفإنها لن تكون مجرد مشاه تشهد 
ولا صورا تتأمل؛ بل ستكون 2 الدرجة الأولى» منطلقاً لتحرير الكائن من كل أصناف 
القيود المعرفية والوجودية والتي هي بالدرجة الأولى قيود سببها الجهل بالله وعدم معرفته 
تفالفلق هو امحل الذى تزككر هله الطاقة الروعية الجلو ع لاعن جد بيوهترى كوريان 
ولا معنى لخالقية هذه القوة إلا أن تحكون منطلق بناء الإنسان الجديد على عين اللّه وبصره 
ومو خلول التجليات الزوانية المتواترم 

تصلق هلاه المفارتاكة إلى العساول حون موفع العمل :واكلثي نتن اتكيان الإساتت 
ككل ومدى تعبير كل واحد منهما منفردا عن الكائن؟ 

نجد لدى «ابن عربي» تأكيدا على أن طريق الفكر والجنوح إلى أحكام العقل دون 
سواه» يدل على أن الإنسان الذي يسلك هذا اللسلك يرغب 2 تأكيد ذاته و4 تحقيق قيوميته 
على نفسه دون اعتراف لأي قوة أخرى بحق تسييره ولا مراقبته أو الحمكم عليه. إن التفكر 
يوكل الإنسان إلى نفسه وما يمكن أن يعطيه من إمكانات 2 المعرفة. 


1- علي عيسى عثمان: الإنسان عند الغزالي. تعريب خيري حماد. مكتبة الانجلو المصرية. د.ا ت ص123. 
.78 أط٠طتعخم‏ مز ,نا 35و أ]آناهذ عا 0305 6123606 36100 لرلاعةتكا را رمتطده© .8 -2 
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فباتفكر وكلنا لأنفسنا لولاه ما كان إشراك وتعطيل!') 
وما دام التفكر يحيل إلى الذات؛: فإنه درب إشراك حيث إنه يثبت أحقية ذات أخرى 
عدا الذات الإلبية؛ 4 إعطاء الأحكام وي إحقاق الحق وتأكيد سلطتها من حيث هي مصدر 
للمعارف والعلوم. وك هذا بالطبع نفي لقيومية الله تعالى وتعطيل لحكم الحق الحاكم على 
كل شيء والذي لا ينازع 2 حكمه. 
والحقيقة أن «ابن عربي»؛ كان ينظر بوعي عميق إلى معنى أن يكون الإنسان مصدراً 
الحقيقة ومتحج] لبا لااملاحظا وسكرفا يهنا إنتذلك لأممعض لدزةوهذا "سمي ال حس سيد 
إلا أن الحق مقسم بين قوتين» وأن الوجود مختلف بالجوهر حيث إن مجال الإنسان الممكر؛ 
يخالف من حيث منطقه ومقولاته؛ المجال الإلبي والعلوم الإلبية. والأمر الملاحظ فعلاء هو أن 
الفكل وسلهاته فيرظ التظريدن نكا نانيا العبلدةة كان ؤائيا تن لاسرع الأقك لافاذن 
سلطة الإنسان 4 الوجود. وتأكيد ذاته ورفض الانصياع لحكم آخر إلا لأحكامه التي تتخذ 
خيتكق طابع القطيعة يعد أن كاذلج العقل ليضيح تغبيرا عن الذات المتالبة نف الكون: 
ولذلك كان «ابن عربي» ينظر إلى إعلان سلطة العقل» أنها بمثابة إعلان للقطيعة مع 
الله ورفض للتسليم بمطلقية حضوره وهيمنته على الوجود ككل بما فيه العقل كملكة 
إدراكية لا تشن عن دائرة الوجود. ولذلك فإن دعوته لترك التفكر تندرج دائما 4 هذا الإطار 
الذي يتأله فيه العقل ويعلن القيومية والأحقية بتأسيس الحقيقة. حينئن فإن العارف الأصيل هو 
الذي يتجاوز هذا المنزلق الخطير الذي يوعد بخطر داهم هو خطر الشرك والظهور بالربوبية 
لكي يسلم لخالقه ويستكين لأحكامه: يقول «ابن عربي»: 
تببزلف لتك عو كتولت لكالكية 
فلا تمنكر فإن الفكخر معلول 
إن لم تنفضخر تخن وكيا مطهرة 
جليس حق على الأذكار مجبول 
إن لم تفخر تكخضن وهنا مطهرة 
مثشلالملائك لم يحجبك تف صيل7 
أما السر وراء إصرار طائفة من البشر على العقل كإمام أوحد أو كقيمة أصلية هي أم 
القيم وأصل وجود الحقيقة ومنطلق تحليل العالم واستيعابه» فقلأنهم يرجون من وراء ذلك 


1- الفشتوحات المكية 2431/2. 
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التحصيل على كينونة مكتملة .2# ذاتها تامة 2 أبعادها. متحررة مما سواها. كينونة هي 
امل كرنوني ا ومصون انسانثيا + وعلذقة كر امنيا كارندف اذو هو الكو من وخر 
كامل» أي من تحقيق للذات بالكامل» 2# إطار من فيومية الكائن على كينونته. 

غير أن «اين عريبي» يصر على أن العقل عوض أن يمكن الكيان من وجود منفتح على 
آفاقه وعلى كمالاته فهو بالعكس»؛: يكرس تجزئة الكيان ونقليص الوجود الإنساني 
الحقيقي ليطغى وهم الوجود. 

إن الكائن الذي ربط وجوده نهائياً بعقله» إنما حد وجوده بحد عقله؛ ومهما كان هذا 
ايحن« هين قد 1ف اتدهانة: إذا نا قورنُ بوجود لا حد له إلا الحق تعالى. فالكيان ا منتمي للعقل 
القنا ل قطام مو عض ان م ديد مور لقان مدو ناكو هنو حتسات الوه ا روا جد العقاتج 
الذي لا يمثل من الحق اللا متناهي إلا صورة واحدة من صوره. 

يقول «ابن عربي» متحدثاً عن حقائق الحق المتفيرة أبداً» والتي لا يقبل العقل منها إلا 
صورة واحدة هي صورنه التي ل انفصال له عنها. 


حقائق الحق بالأسماء والحال تقلب الكون من حال إلى حال 
ولنيش يشوف ينه إلا القليؤب :وما للعقل فيه مجال دون إملال 
يخالف العقل تقليب الوجود قما للعقل شيء سوى قيد وأغلال 
فالعقل يشهد ذاتا لا انتقال لبا عنها وقلبك 4# تقليب أحوال 
إن المظاهر تقليب الإلهلنا نفسه وهو عندي عين إضلال"" 


إن العقل حينثئن, هو قيد على الذات» وغل يحصر الكيان 2 صورة واحدة عقلية وش 
منطق أحادي صارم ينفي به إمكانات تقلبهاء ويحطم تعسفا مقدرتها على تجاوز كل واقع 
وكل حقيقة نحو الحقيقة» حقيقتها هي» أي أن لا تكون لبا حقيقة. 

فالوجود الحقيقي للكائن: هو وجوده على هيئة من انفتاح إمكانه انفتاحأ لا حصر 
له كيوقابل تكن ميك والمرفة النقلية تكيلة مباشرة إن ككم ططق خافن يكرجنه فزن 
دائرة الإممكان ليبني له وجوداً هو مهما اتسع؛ فهو الوجود الذي يقترحه العقل على الإنسان 
وليس مطلق الوجود. 

ويؤكد «ابن عربي» أن كل من يغامر يرفض العبودية للرب ويصبح «عبد نظر» فيرد 
الحق بذلك إلى حكمه. هو كائن «محجوب عن نشأته الأخروية لك الدنيا»2. النشأة 


1- الفتوحات المكية 21/3. 
2- قصوص الحكم 186/1. 
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الأخروية التي يقصدها «ابن عربي:» هي نشأة الإنسان الروحية وعنصره السماوي الإلبي الذي 
لا يمسه الفساد والعدم متمثلاً ‏ روح الله المنفوخ فيه» و4 قلب الإنسان الذي وسع التجليات 
الإلبية وتقبل الأسماء الإلبية الواردة عليه بأصناف العلوم والمعارف من العالم الأعلى السماوي. 
والإنسان موجود ذو تسبتين كما قدمناء نسبة إلى العالم الحسي تتجلى شك جسده المحتوي 
على حواسه وغرائزه وِب درجة ثانية» على عقله الذي يقوم عمله على استفادة المقدمات من 
معطيات الحس ويقية فوى الجسد الإدراكية. ونسبة ثابتة إلى العالم الروحي السماوي» 
يؤكدها روحه المنفوخ فيه من قبل الله تعالى: والذي لا إمكان للاتصال به والتحقق بحقائقه 
وامتفاة#معائية الآ بانتتعاء القلب والعوول غان هفيرقة الفافقة على التقلي والتحول؛ وعلي 
الاتصال بالعالم الفيبي. ويمكن أن نفهم معنى اقتصار الإنسان على عقله؛ بمعنى رضاه بأن 
يكون نهائياً كائناً محدوداً بحدود العالم: فحدود العقل هي حدود العالم. والذات العاقلة 
لا إمكان لبا لتجاوز عالم المقدمات والأسبابء إن العقل نفسه هو الذي يعطي هذا الشعور 
بقوولة مزالف على وقد مناه 

وليس للذات التي ارتكنت إلى العقل إلا أن ترضى بحقيقة المحدودية العقلية التي تنتهي 
إلى أن تصبح على مُستري الشعون والوجوان آيديولوهيا واطبحة مقتضاها سودي الكائن 
مبدأ ومنتهى» ووضعية الوجود 4 كل أبعاده» ورقض فكرة الجوهر والمضمون. 

لقد أعلن ديكارت الكوجيتو الشهير «أنا أفكر إذن أنا موجود» فأقام الوجود على 
الففكرة و لكيه رعوز ها اعطن للاذات إكياه وتجووها حهدى نف الوقت ننه هنا الوكون: 
وقننه وميزه عن الوجود العام. أما «محيي الدين؛؛: وهو ينطلق ذاكينا من قاعدة وحدة الوجود 
الكلي وتجانسه؛ فكان يعلم قطمأ أن أي تحديد للكائن معناه فصل كينونته عن 
حقيقتها العامة» الأمر الذي لا يشكل إلا تعسفا على الوجود وحصراً لما لا إامكان لحصره. 
فكل نتحديد هو وهم»: والذات التي تحاول أن تحدد موقعها من الوجود تحديدا نهائياً عبر 
إنجاز ممولتها الذاتية: وإنتاج حقيمنها . ذات واهمة تبعث الوهم وتحييه؛ وترفض الحق الذي 
لن تهرب منه. 

لذلق إن ثورة وان غربي» غلك المقل: ليست كؤزة على شعاليتة المتهجيه من حيت هنو 
ميدأ للاتصال بالحق 4 بعض أبعاده؛ وليست رفضاً للمنطق رغم وضعيته ونسبيته التي لا شك 
فيهاء إنها على وجه التحديد» ثورة على الأيديولوجية العقلية التي تريد أن تجعل من العمل 
قاعدة للوجود ومنطلقاً للنفي والإثبات القطمي الذي يتجاوز مجالات المحدود إلى المجالات 


الكلية للوجود. هناك: تصبح مقولة العقل مصادرة غير مشروعة؛ وتدخلا فيما لا حق له فيه. 
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والحقيقة؛ لقد كان هذا الاعتراض هو نفسه الذي سيستعاد بأشكال أخرى 2 
الفلسفات الحديثة والمماصرة على الكوجيتو الديكارتي ولا سيما لدى الوجوديين الذين لم 
يخالفوا «كيركجارد» 4 أن الفكر ليس علامة الوجود : والذي قلب الكوجيتو ليجعل منه 
نفياً للوجود وقطعا للوعي بالكيان: وأعلن الاعتراض الوجودي الشهير «أفكر إذن أنا غير 
موجود". غير أن الوجود واحد وكاملء فلا بد للكيان الإنساني من أن يكون واحداً 
وكاملاً ليكون صورة حقيقية للوجود وتعبيراً صادقاً عنه؛ ولا بد من معرظة كاملة بالحقيقة 
تمكن من العبور إلى الوجود التام» فالمعرفة باب الوجودء والحقيقة مفتاح الواقع: ذلك مبداً 
أصيل 2# فلسفة «محيي الدين» جعله يطلب ش الإنسان حقيقته التي لا تفنى» ويبحث عن 
جوهره القابل لمجاراة الوجود 4 كل أطواره وأحواله» وكان اكتشاف القلب كقابل 
للمعرفة 4 مطلق تجلياتهاء وكمبداً بالتالي لاكتشاف الوجود الإنساني 4# مطلق أيعاده. 

وقد رأينا أن القلب لدى «ابن عريي؛ كما لدى الغفزالي من قبله. هو جوهر إلبي 
روحاني وهو واسطة الإنسان إلى مبدته الغيبي وإلى غيب الوجود» أي إلى العالم العلوي الإلبي 
بكل ما يحوي. ولذلك فإن القلب يما هو تعبير عن الروح؛ فإنه واسطة للمشاركة 2 الوجود 
المطلق الذي هو الوجود الحق الأوحد وما عداه الباطل لا سواه. 

إن قلب العارف هو علامة على اتساع الوجود الإنساني وعلى انطلاق الكيان 4 أصالته 
وبراءته من القيود» وإذا كان أغلب اليشر من المحجوبين» تضيق بهم الأرض ويفرقهم العقل 
وهم استقلال العالم ونهائيته؛ فإن فلب العارف هو موطن الوجود الكامل المترامي. يقول 
أبو يزيد البسطامي2. هلو أن العرش وما حواه مائة ألف ألف مرة زاوية من زوايا قلب العارف ما 
أحس بهي'ة, 

وبانطلاق القلب وتحرره من أسر العالم. كل العالم» يصبح هو الجوهر المنوط بتحرير 
الإنسان من أسر المعرفة المحدودة» ومن ضيق المقولات والأحكام العقلية الجزئية. وليس معنى 
التحرر المعرل وتحصيل الكمال # هذا الباب» إلا تحصيل التحرر الكياني وبلوغ مرتبة الكمال 
الكينونة. ولذلك فإن كيانا بلا قلب: هو كيان منقوص منشطر لا كمال له؛ ولا تعبيرله 


1- مطاع صفدي: الحرية والوجود ص/5. 

2- البسطامي: أبو يزيد طيفور بن عيسى. كان جد مخونيي اشلة قبل ساك نسنة 1 وقيل 234. زاهد 
شهير كان له تاثير على دابن عربي» وكثيرا ما ذكره في مؤلفاته وهو معروف بشطحاته من مثل قوله 
سبحاني سئل بأي شيء وجدت هذه المعرفة فقال ببطن جائع وبدن عار «الرسالة القشيرية ص14-13. 

3- ابن عربي؛: قصوص الحكم 120/1. 


- 158 - 


فلن اسان الا قيهرا جزنيا قاهرا وفستن ان يكوق الكيازايلة كلب تساف العره القلبية از 
رفضها تعللاً بدعاوى شتى. لعل أسوأها رفع أيديولوجية البزيمة التي تعني هنا بالضبط: التصريح 
بنهائية الكائن؛ وإعلان سلطة العدم بدل الوجود. أما الكائن الذي عرف قلبه وسلم لهء فإنه 
الذي سيحظى فملاً بفرصة التعبير عن وجوده تعبيراً تاماً وقبل ذلك معرفة وجوده معرفة تأمة 
مضمونهاء أنه الوجود 4 تمامه وكماله. هكذا تترسخ ف القلب حقيقة الوجود من حيث هي 
وحدته وتنوعه ليعبرعنها فلب الوجود © وحدتها ونتوعهاء فيكون # عين الحقيقة ونمس 
التعيير. كمال الكيان ونمام تمظهره ووجوده. ولذلك اعتير «ابن عربي» أن الذين صح انتسايهم 
إلى الوجود » هم المحققون من أهل اللّه «أهل الكشف والوجود الذين تخلصوا من وهم الرسوم 
والحدود؛ وشعروا بالإحاطة؛ وأماطوا الأكوان عن قلويهم كل الإماطة»!". غير أن الجدل يؤول 
إل الانتماء كماما كما يرول قوع الوكوة وتجلياتة الو وحدته الأموالذئ قدى نا مشخاضية من 
أهم خصائص فلسفة «ابن عربي؛ #ش الوجود والإنسان. وهنا أنكناء بعد أن أقام «ابن عربي» هذا 
الجدل العنيف بين كل من العقل والقلب» قاصداً من ذلك إلى العبور إلى أسرار الكيان الإنساني 
وإلى معرفة حقيقة الإنسان وجوهره من زيف وجوده وعرضه» فإنه يؤوب بالفرع إلى أصله ويوحد 
ين العقل والكفيديج شيك نينا تيان الكياة لك كاه له إلا ثهمفا بولا احصال لدم دون وا كيل 
دوو ككل واج امتهما: إن القلب :دهعو القوة الي وراء ظوو المعل!". عير ان الكائن لا بد أن يني 
ذاته 4 دائرة العقل كما ذ دائرة الروح. بذلك فإن التجلي الروحي على القلب هو جزء من الحقيقة 
لا بد لتمامه من تحقيق المعرفة الصحيحة بالعالم وأيضأ من شهود الحق ‏ كل جزء من أجزاء 
الوجود أي ك2 المحسوس والمعقول تماما كشهوده فيما وراء هذين المجالين ليمكتمل الوعي ويأتلف 
الكيان العارق فيضبع كما وعقلا وقبا ٠‏ وه حة التهاية مياد شق قلعن إلى تتخصيل حقيقة 
واحدة تعددت مجاليها وننوعت مراتبها. 

لذلك فإن العقل والقلب يعبران 2 النهاية عن رؤية واحدة للحقيقة ولكن من زاويتين 
إحداهما زاوية الحدوث والأخرى زاوية القدم. 

فبقدر ما أن العقل يحقق معرقتنا بالله 4 العالم» ورؤيتتا له # الأسباب فإن القلب» 
هو الذي يضمن لنا أن لا نغترنهائيا بالآسباب» وأن نؤمن بأن وراء العالم خالق العالم: وأن 
خلف الأسياب؛ رب الأسباب. 
1- «ابن عربي»: برهان التجريد في معنى التوحيد. مخطوط دار الكتب الوطنية التونسية رقم 2,642 
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ومن منطلق التوحيد المعرك الشامل؛» الذي يتأسس على وحدة الحقيقة الوجودية يدرج 
«ابن عربي» نور العقل ث2 نور الشرع الذي يعني له الحقيقة الصافية الإلبية المصدر. ويعتبر «أن 
العقل 5ف هنو القن (الاتسانية) "نظي الفمرزية الأرض شووا عضا نيه وتتك و ماله ذلك 
التموذ (اتكتعي التأتمة من اسروك والجووان الخو 

اها اللو الذى سيختزق افع شوتف نو الحدران شيو نون تكسن الس ترق 
ياعكة أشعتها إلى كل منكان» و نوز الشفس درج آنوان بقية الكواكي:طك حقيف: 
فلكية ولكتها أيضاً قابلة لأن تصبح رمزاً لما يحصل على المستوى الإنساني من اندراج نور 
العقل وأنوار بقية قوابل المعرفة # نور القلب الذي يتجلى على المملكة مؤيدا بالنور الأعظم, 
نور الشريعة ذات المصدر الإلبي. 

وعندما يطرح على الكائن العارفء الخليفة» دور توحيد الكيان فإنه لا بد له من 
العدل ل المملكة وذلك بأن يعطي لكل عنصر من عناصر المملكة الإنسائية دوره المطلوب» 
وأآن يمكنه من حقه المفروض. 

فالخليفة الذي هو الروح القدسيء هو المدبر للمملكة ؛ وقد رأينا أن الروح والقلب 
محناه اللرصرق ف اهنا يتفنن الممتى عش :لابن خرن تقناما كفا عتى الغرانى يهن قبلة آنا 
العقل الذي حصل على آثار العلوم وتهذب» وأسلم لريه» فإن دوره دور الوزير للخليفة يعينه 
على تدبير شؤون المملكة وعلى مراقبة كل ذرة من ذراتها ولبذا جعل (الله) مسكنه 
الدماغ ليشرف على أقطار المملكة. وأن يكون قريبا من خزانة الخيال التي همي مستقر 
جبايات البادية وقريباً من خزانة الفكر والحفظ حتى يقرب عليه النظر 4# جميع 
مهماتة©. 

وينبه «ابن عربي» الروح الخليفة إلى قيمة وزيره 2 خطاب مثير يكحشف بالمعل 
على عمق تمكن المبدأ التوحيدي من أفهامه: وعلى سعة تصوره للذات الإنسانية تماما 
كسعة تصوره للوجود» يقول مخاطبا الروح «فينبفي لك أيها الخليفة الأكرم أن 
تحافظ على وزيرك وتسايسه وتتحبب إليه» فإن ش بقائه صلاح ملكك ومدينتك: ألا 
مزع ذا تأفقق فالغل هوم وماك شاه عله كيى تخرف ميت العمم ولا عدر 
الروح على تلفيقها. فحافظ على الوزير حفظك على نفسك. فإن اللّه تعالى قد أودع 


1- الفتوحات المكية 2501/3. 
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الضؤات جه رايس :ول يدهو لفن اللكامل أن لانن غرين ةطوح ذوو لشفل هنا 
طوعا موطلياء وتفعين قمسه ة ابلك الأنسائة كيه لا شعني البانونالاسمكان 
الامسعتا هته عاق عضيس إندانه ناكية علن وزارء العدل يرن اتدل عدو إينانة 
بالعل كن الكرم وضعة الضصيم حل الككاكن وعرفه عددء عفد بهو الكو اذاف لايد 
027 الانكضاءة تضقنا نلأباطيل والأوهام التي تهدد بإغراق الكيان 2# التيه 
والضلال ‏ كل لحظة وحين. 

روسل واله عونى لج هت التاكيو قل أنه زن لم كع اليل ادرو قنه اللطلوب هن 
المملكة؛ فإن الوهم هو الذي سيحل محله وسيكون ذلك مدخلاً للخراب وسوء المصير يقول 
مخاطباً الخليفة دائما وتحفظ من الوهم فإن الوهم موجود يبرز للنفس على صورة العقل فقد 
اتسين طاياة :وس وزكر ملاع لشحة الاتسان كاف رط يم» وهو الستوي على التامن والباعية 
على الأفكار الرديئة. وهو يورث الوسوسة فتحفظ منهء وميز وزيرك عيناً واسماًء ولا تستبد 
بنفسك فلا خير # أمر ولا ملك لا يدبره عقل»2. 

مالك يكلق مق التوحته هنذا امتطلق الكنامل التق استوغي الوجود لبهم النه 
الكائن الموحد» الذي لا يجد تعارضاً بين اعترافه بالحقيقة العقلية وقبوله # الوقت نفسه 
للتجلي القلبي الروحاني» والذي لا ينكر الأسباب حينما يؤمن يرب الأسبابء. بل يرى رب 
الأسباب 4 أسبابه. كما يرى الروح 4 جسده والقلب © عقله.ء وكما رأى قبل ذلك» الله 4 
عالمهء والعالم 4 إنسانه. 

ويلك أيضاً تتاسس العاغد: العرقية التابعة للتوحيدا بين كل المجالات المعرفية: 
انطلاقاً من توحيد مبادئها وغايتها. 

فالثنائيات العديدة التي تزخر بها الثقافة الإسلامية من مثل ثنائية الظاهر والباطن؛ 
والشرئية والحميقة» والحسوي والقينىج مكل هذه الغاقيناف دزو لف التوابة ووحسي طق 
العرفان التوحيدي الذي انتهجه «ابن عربىي»»؛ إلى وحدة أصلية لا لبس فيها تلك هي وحدة 
التحكيدة: 

فلنيحث حينئن عن أثر هذه الوحدة 4 بناء كينونة الكائن: وك لأم انشطارها من 
خلال دراسة تناظر جديد» نقترح الآن أن يكون كلا من الحس والخيال. 


1 «اين عربي»: التدبيرات الإلهبية في إصلاح المملكة الإنسائية ص160. 
2- ن م 161-160. 
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ب- الحس والخيال: 

من الصعب البرهنة على أن الصوؤية لم يقسموا الوجود تقسيماً تفاضلياء جعلوا ‏ 
أعلاه العالم العلوي الغيبي: وي أسفله العالم الأرضي الحسي. 

وتبعاً لذلك؛ فقد كان موففهم من آلات المعرفة ووسائل الإدراك؛ مرتبطأ إلى حد بعيد 
بتوكفهم يدق العالم::فككل ما توضل إل الأتضالن بالعالم الأعلى» :وز معرضة حفيقة الوحود 
الماطلةة :و الممكبيرة نف كن ا حداكة الكلناهوة من وساكل الاورالكة» يعظلم ويحثرم: ولذلك هقد 
أعلى الصوفية من شأن القلب وأعطوه مرتبة علية بين آلات الإدراك الإنسانية. لاعتبار أساسي 
عندهم» هو أنه باب الروح ومجلى الوجود القيبي وموطن التجلي الإلبي المتتالي. ولم يكن هذا 
موقفهم من العقل الذي تحدثوا عن حدوده أكثر من حديثهم عن إمكاناته وفعالياته. أما 
الحواين قلح يمتتكوا الا قيطة ذا ك هال ضحيع انها الاك لفرفة البالم الس واتدى يتخلجفنه 
بديع صنع اللهء لكنها تبقى دائماً مصدر التعمية الحقيقية: ومزلقا للوقوع 4 أسر ظاهر 
الأقياء:ذون التقؤذ إل تاطدينا ونذلله افلهريتدر أ نذمت ولطك: تناما كما وقغ دم ولع 
العالم الحسي بمجمله. 

غيراننا ونحن ندرس عرفان «ابن عربي»» نجد منطقاً جديدا 4 تأسيس الموقف 
المعرب» ينبني على التوحيد عوضاً عن الفصل والتفريق» ويقوم على الاعتراف بفعالية وقيمة 
كل وسائل المعرفة انطلاقاً من الإيمان بأن الحق هو المكتشف الوحيد مهما تنوعت أوجه هذا 
الاكتشاف. صحيح أن الرجل منتم إلى الاتجاه الصو العام فا تأويل الوجود وتفضيل باطنه 
على ظاهرهء ولكنه كان أشد إيمانا بأن «الظاهر عنوان الباطن؛!" ولذلك فقد اعتبرأن كل 
ما يوصل إلى تحقيق معرفة ماء فهو وسيلة معرفة دون اعتبار المضمون هذه المعرفة. وآمن بأن 
رؤية الحق # كل مظاهره؛ الأمر الذي يعني تأكيد النظر إليه من زوايا معرفية مختلفة2» هي 
المعرفة الحقيقة وهي العرفان الخالد الذي لا يقوم على الحصر. وإنما يلتقي بالوجود 4 مطلق 
تجليه؛ ومطلق انفتاحه واتساعه الذي لا يتوقف. 

وما موقفه من قضية معرفة الوجود الإلبي إلا دليلاً على خصوصية مقولته المعرقية 
وعلى تفرد مذهبه. فقد اعتبر أن آخر درب العارفين الوصول إلى الحيرة والتسليم بعدم المعرفة» 
فغاية معرفة الله الإقرار باستحالة معرفته. وما يهمنا من هذا الموقفء هو أنه يقرر 4 النهاية 
موقفاً واحداً من كل وسائل الإدراك التي تتوحد هنا العجز عن الإدراك. لذلك فمهما بلغت 
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الاختلافات بين وسائل الإدراك ومهما تفاضلت طرق معرقة الحقء فإنها تلتقي 2 كونها 
مثيرات وأوائل وبدايات تنشئ البحثء, وتثير الإشكالء؛ وتحرض على الطلب. أما اللحظة 
الأخيرة فهى ليست انتصار الإدراك مهما كان نوعه شك إخضاع المعرقة «الموضوع»», بل هي 
تسليمه وعجزه: وحينئن فقط يقبل الموضوع «الحق» على العارف فالمعروف هو المعرف بذاته, 
والحق هو المتجلى ينفسه. وكل محاولة لحصره 2# دائرة معرفية معينة إتما هي محاولة فاشلة 
وتأله مرفوض بالأساس. 

من هذا الفهم نفسه» كان موقف «أبن عريي» من الحواس يما هي وسائل لتحصيل 
المعرفة وطرق الوعي بالعالم. فهو لا ينفي أن «الحس 2# الفلك السفلي مغلول)'". 

وبذلك يحدد دور الحواس 42 دائرة الفلك السفلي, أي دائرة الملحسوس من العالم. 
والكاتة لحيو هو موي اكسي الااتمك اذى العارف ولننى السلم عيوما الا عام ادك 
ومستوى جزثيأً من مستويات الوجود الذي لا يتناهى. أما الوجود الأكبر والأرحبء؛ فهو الفلك 
الأعلى» بل ما وراء كل الأفلاك. ولا إمكان للحواس أن تتجاوز حدود إدراك العالم السفلي» 
ولذلك فهي دائماً تذكر الإنسان بمحدوديتها حيث لا وقوع لبا إلى على حدود وعلى أشياء. 
وما دام العارف يمقت الحدود ويكره الأشياء من حيث هي مظاهر زائقة وهمية للواحد 
الحقيقي الباطن» فإنه لا يرحب بما يقدمه الحس من معارف» غير أن «ابن عربي؛ لا يفرط 2 
هذا الاتجاه لا بل إنه لا يتناسب مع مجمل مقولته ث توحيد العرفان التي سنراها بتفصيل 
أعمق يذ فصل لاحق. فهو عندنا يتكلم عن الحواسء ينظر إليها من زاوية كونها مدخلا 
لتحصيل معرفة أولى بالعالم. وهي كذلك الممكنة من تحصيل المعطيات الحسية والصور التى 
لا إمكان للخيال أو للعقل أن يعمل من دون تحصيلها. فإذا ما أضفنا إلى هذا ما أكده داأين 
عريبي»؛ من أن الإنسان الكامل هو الذي يقوم بحق كل فواه الحسية والروحيةء والذي 
لا يقصر 4 استخدام قوة من هذه القوى لكي تتم له الخلافة الفعلية على هذه المملكة 
الإنسانية» أمكن لنا حينئن أن نعلن غير مجازفين» أن «ابن عربي» ليس بالصوك العادي الذي 


1- وهو جزء من مقطع شعري يفصل فيه أدوار كل واحدة من ملكات الكائن وآلاته المدركة يقول: 
إن القلوب بنذكر الله والهة والسر في مشهد المذكور مشغول 
والنفس في البرزخ الكوني قابلة والروح في الفلك العلوي مقبول 
والعقل بسين أمينييه جليسسهما والحس في الفلك السفلي مغلول 
«ابن عربي؛ «تنزل الأملاك من عالم الأرواح إلى عالم الأفلاك. أو لطائف الأسرار. تحقيق احمد زكي 
عطية وطه عبد الباقي سرور - دار الفكر العربي. ط1 1961 ص165. 
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يمكن أن يصنف شك خانة أولئك الصوفيين أعداء الجسد أحباء الروح» الراقضين لمعطيات 
الكواسس والمنسين تتحلياك القلي: 

أما التفجير الأكبر الذي سيحدثه «ابن عريي» 2# دائرة المعرفة» فهو قليه لمعادلة 
الحسي والروحي والمادي والمعنوي ليعلن للناس أن ما يرونه ويظنون أنه حقيقة ليس سوى خيال 
ل خيال. وأن الوجود الذي فرروا إثباته كوافع لا يتحول باستعمال حواسهم؛ ليس سوى وجود 
خيالي. فهو يقسم الوجود إلى قسمين لا غير القسم الأول وجود ذات الحق تعالى؛ وهو الوجود 
الحقيقي والواقعي والذي لا زيف فيهء أما هما سوى ذات الحق: خيال حائل وظل زائل»"". 

فالعالم من حيث كل ما عدا ذات الحقء لا وجود حقيقي له وإنما هو موجود ب مرتبة 
الخيال المطلق"). فهو تمثل إلبي؛: قصد منه الله تعالى أن يعرف فلا وجود له لذاته. وهو شبيه 
بالحلم الذي يحلمه الحالم؛ يممكن إثبات الوجود لشخصيات حلمه بتسبة ما إلى الوجود: 
ولكنها أصالة ليست موجودات حقيقية. فكل ما عدا الله تعالى هو حلم كبير 4 مخيلة 
الوجود الحق الإلبي. ولذلك فالخيال هو أولاً وبالذات» قوة إلبية. 

والدليل الذي يقدمه «ابن عربي»؛ على أن العالم كله خيال # خيال. أن دكل ما سوى 
ذات الحقء فهو ك مقام الاستحالة السريعة واليطيثة: فلا ييقى كون 3ش الدنيا والآخرة 
وما بينهما ولا روح ولا نفس ولا شيء مما سوى اللّه؛ أعني ذات الحق؛ على حالة واحدة بل 
تتبدل من صورة إلى صورة دائماً أبدا. وليس الخيال إلا هذاء فهذا هو عين معقولية الخيال:»9. 
فكل ما 2 العالم تعتريه التفيرات والتحولات من صورة إلى صورة وذلك دليل واضح بحسب 
«ابن عريي» على أنه لا وجود ؛ أي لا ماهية» له حقيقي وإلا لما غادر وجوده واستحال إلى غيره. 
فالاستحالة ليست عرضية؛ وإنما هي فعلاً حفيقة العالم والمعبر الصحيح عن وجوده. وبذلك 
يصل «ابن عربي» إلى النتيجة النهائية أنه «لا وجود حقيقي لا يقبل التبديل إلا الله فما ‏ 
الوجود المحقق إلا اللّه. وأما ما سواهء فهو 4 الوجود الخيالي:". 

والواقع أن هذا الاستنتاج يوافق تمام الموافقة مقولة «ابن عربي» المركزية 2# وحدة 
الوجودء فما دام لا وجود حقيقي إلا للواحد. فليتكثر العالم كما شاء وليكن تنوعه إلى ما 


1- الفتوحات المكية 313/2. 
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لا نواد تكن ذلك كيال نالآ مقوووة لله علد تنه الودوف اما كشي انم لويف 
للشخصيات التي نراها ش أحلامنا على الظهور الحقيقي والتجسد الواقعي. ولقد نوع «ابن 
عربي» 2# مراتب عالم الخيال؛: فهناك الخيال المطلق وهو كما أسلفنا العماء» وهو المرتبة 
الأولى للخيال» وفيه يتجلى عالم الإمكان بكل ما فيه. فالعالم الملمكن بكل مستوياته؛ 
ليس إلا تمثلاً إلبياً ب مرتبة الخيال المطلق. 

وهناك الخيال المنمصل وهو الوجود الخيالي المنفصل عن الإنسان مثل «جبريل» عليه 
السلام الذي تمثل ل محمد ش صورة خيالية هى صورة «دحية الكلبي». والمرتية الأخرى هي 
مرتبة الخيال المتصلء؛ وهو الخيال الإنساني الذي يمارس فعاليات خطيرة على المستويين 
المعرة والوجودي. 

أما على المستوى المعريك؛ فإن الخيال الإنساني قادر على الاتصال بمرتبة الخيال المطلق 
حيث توجد يك ذلك العماء الأعيان الثابتة الإمكانية التي ما زالت 2 طور العدم» وبذلك فإنه 
قادر على معرفة الحقائق 2 مستواها الأول الإمكاني «ويستطيع كذلك أن يرى نفسه 2 
حال ثيوتها ‏ هذه الأعيان»'!". ويمني اتصال الإنسان عبر الخيال بهذا المالم البرزخي 
«الاستمداد من بحر العلم الإلبي؛ إذ الأعيان الثابتة ليست إلا صور حقائق العلم الإلبي»2. 

فالإنسان الذي له قوة الخيال» قادر على تحصيل معرفة لا حد لبا ما دام بخياله قادرا 
على هتك الحجب وتجاوز الحس إلى العالم الأصلي مصدر كل موجود ؛ عالم الإمكان حيث 
الموجودات على ما هى عليه 4 أصل وجودها. 

وباعتباره يتحصل من هناك على معرفة صادقة وعلى حقائق أصلية بشأن الموجودات». 
فإن الخيال يصبح حينئن ؛ وسيلة الإنسان إلى المعرفة الحقيقية بالعالم. هذا على المستوى 
المعركء آما على المستوى الوجوديء فإن الخيال باعتباره قوة إيجادية فهو يمثل فعالية الإنسان 
الوجودية على أرفع مستوى. فالخيال «من جملة الأرحام التي تظهر فيها الصور». فهو طاقة 
توليدية وإيجادية لا حد لقوتها وخصويتها. 

ويؤكد «محيي الدين» أن «قوة الخيال ما عندها محال أصلاً ولا تعرفه. فلها إطلاق 


التصرف 4 الواجب الوجود والمحال. وكل هذ! عندها قابل بالذات إمكان التصور». وبذلك 


1- نصر أنو زيد؛ فلسفة التأويل ص85. 
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يصبح الخيال الإنساني مبدأ البيمنة الكائن على الوجود كله واجبه ومحاله؛ ورغم أن هذه 
البيمنة صورية إلا أنها لا تفقد إطلاقاً قيمتها المعرفية: ناهيك أن «أبن عريي» ومن بعده 
«الجيلي» يريان فعلاً أن كل موجود حتى 4 مرتبة الخيالء له نسبة إلى الوجودء وعلى 
عكس الحواس التي تحصر الإنسان # الفلك السفليء» فإن الخيال يقوم بدور المحرر من وهم 
أحادية العالم الظاهري: ويكشف فعلاً عن العوالم الخفية التي يزخر بها الوجود. 

أما جبروته الذي يجعل منه أعجوبة الإنسان ومصدر قوة هذا الكائن وهيمتته على 
الوجودء فكونه لا يصده عن الفعالية واجب ولا حتى محال. إن المحال يصبح صورة خيالية «آلا 
راك ذا :هرضح مكلا كنا قوس للنيخال اخ كنة بخن لا علم تدأو ظانا ل#احياة له كان زنك 
الحي الذي لا علم له أو العالم الذي لا حياة نهء موجوداً 4 عالم فرضك وخيالك ومخلوقاً 
لريك» إذ الخيال بما فيه مخلوق لله تعالى فوجد 2# العالم بواسطة الإنسان ما كان متخيله 2 
غيرها '. 

ونظرا إلى طفاليكة'التجيبة عدف يضليخ الكَيال هنو وسيلة الأنسا إلى تدفيق لمكن 
والتكام زه وال صرف القائم مركن با حبس 

فالممكنات المتعينة والتي كشفها الوجود ؛ ليست كل الممكنات. والعالم الحسي 
ليس هو كل العالم؛ بل هو جزء صغير منها. والإنسان لو توقف عند هذا الحد لما تفطن إلى 
حقيقة عالم الإمكان. أما عبر الخيال: فإنه ينفن إلى سعة عالم الممكنات الذي لا يحصره 
عد ولا يبلغ إلى منتهى. بحسبك أن تنظر إلى خيالك وما يمكن أن يستحدته من صور. أما 
مقدرته على صنع المحال وعلى تصوره فَذلك بعد تحريري لا شك فيه. إن المحال الذي 
يستعصي على كل شيء إيجاده؛ لا يستعصي على الخيال» بذلك تنطلق أولى بوادر تحصيله 
وتبدأ مسيرة تحقيقه. 

أليست الإنجازات الإنسانية العظيمة على كل المستويات ذ يداية أمرهاء أخيلة 
مستحيلة «فما أوسع حضرة الخيال وفيها يظهر المحال. بل لا يظهر فيها على التحقيق إلا وجود 
المحالع©. 

وانطلاقاً من كون الإيجاد خاصية إلبية» فإن الإنسان بواسطة خياله» يصبح شرك 
© هذه الخاصية على نحو خاص» ويصبح قادرا على الإبداع ل مستوى معين من مستوياته. 
وبما أن الخيال به «ظهرت القدرة الإلبية»'". فإن الإنسان المتخيل إذ يوجد الصورة بخياله: 
1- الجيلي: الإنسان الكامل 47/1. 
2- دابن عربي»: 52000 المكية 312/2. 


3- ن م 508/3. 
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يشبه الله إيجاده للكائنات. فهو على صورة اللّه؛ وهو حينئن المقصود بالإنسان الكامل 
الذي خلقه الله على صورته. وجعله مثلاً له كل شيء؛ حتى 2 الإيجاد. فاللّه يوجد العالم 
4 مرتبة الخيال المطلق والإنسان يوجد الصور ك مرتبه خياله التصل. يقول «ابن عربي» «وإذا 
ثبت إلحاق الخيال ك قوة الإيجاد بالحق ما عدا نفسه» فهو على الحقيقة المعبر عنه بالإنسان 
الكامل» فإنه ما تم على الصورة الحقية مثله» فإنه يوجد 4 نفسه كل معلوم ما عدا نفسه. 
والحقء» نسبة الموجودات إليه مثل هذه النسبة:"). 

بذلك يتجلى الخيال كمصدر لعظمة الكائن: ويتوضح أنه السر؛ 4 كماله وك 
مضاهاته لخالقهء هذه الرتبة الكمالية التي لم يحظ بها مخلوق سوى الإنسان. غير أن الخيال 
لا ييرز كقوة إنسانية خالصة بقدر ما هو كالنفس: إمكان يوصل الكائن لو حكمه إلى 
إكنتائتته ‏ أمنالو تحكم فيه اللشيطان »"فاكه مضع وسوانا وويالاً علج سناعية 'وتديف 
يحدر «ابن عربي» من تسلط الشيطان مؤكدا أن الله قد مكنه من حضرة الخيال وجمل له 
سلظانا هنها: 

والشيء الثابت أن هذه الحقيقة تعد من أجل حقائق النفس والتي كشفت عنها مدارس 
علم النفس الحديث. فليست أغلب العصابات والدهانات التي يعانيها المرضى التفسيون: إلا 
وساوس وصور من انحصار الكائن © صور خيالية زائفة بصفة مكثفة تبعده عن الحقيقة 
رويداً رويداًء وتجعله أسير الحصر النفسي الرهيب. بذلك؛ فالخيال أيضاً شأنه شأن كل 
مكونات الممكن: يحمل إمكانه فيه؛ وليس على الكائن الذي يريد أن يتجه إلى إنسانيته 
أي إلى كماله؛ إلا أن يصارع من أجل تجرير خياله من تحكم الشيطان. حينئن ؛ يصبح هذا 
الخيال الحر سببأ من أهم أسباب تحرير الكيان من الانحصار الوجودي والمعر. 


3- المستوى الاجتماعى : الذات والاخر: 
تمجه مخ هذا التمخايتر قروو انمق المشودونة عرريو تيك كه اماد هنا رجز تدلو ليا سخا رسن 
الكائن حقيقته كإمكان لكل ممكن. 

وهنا على المستوى الاجتماعي»: مظهر آخر من انفجارات الكيان: ومن تنوعاته 2 
نفس كينونته وله عين حقيقته. 
1- #ابن عربي»: الفتوحات المكية 290/3. 
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قوع التكائن ينمي حرنه عل معها امرا مو كل الرجنء تخيلف عله شك 
وتلتقي معه 4 عمق البوية. ومن خلال هذه الثنائية المستحدثة: يبحث الكائن المنشطر عن 
الإنسان الكلء الواحد المتحدء فيصيح المشق بذلك فرضا واجبا ويتجلى النكاح ممارسة 
للعبودية 2 أرفع مستوى يمكن تحصيله. ذلك هو عموماً جدل الذكر والأنثى الذي يتجاوز 
أبعاده الإنسانية» ليعير عن حركة الوجود كلها والتي هي 2 حقيقتها تفاعل الأصلين» 
الفاعل والمنفعل لتقع ولادة الوجود 4 موجوداته أزلاً 2 وأبدا. 

أما المستوى الثاني الاجتماعي» الذي عبره يمارس الكيان لعبة التعدد والتوحد من 
جديدء فهو ممارسة الحياة الجماعية بمعناها الأوسع؛ أعني التاريخي والحضاري والمدني. هنا 
تتكائر الكائنات بشكل كبير إلى درجة ظهور معنى «الآخر» وكأن الكاثن ينفصل نهائياً 
عن مشروعه شك مفهوم الوجود المتحدء وك مفهوم الإنسان المتحد #ك إنسانيته ولا سيما إذ 
يشهد أن «الآخره» يتجه 4 عنفوان المخالفة والتمايزء إلى محاولة إحداث النفي والقطيعة. 

غير أن الذات ما تليث أن تبحث 4# جوهر الخلاف عن وحدتها من جديد» ويندفع 
الكيان شأنه عند كل تنوع وخلافء إلى آصله الواحد الذي قوامه أيديولوجيا الوجود 
الواحدء بحياة واحدة تضم كل شيء. 

أ- المرأة: سر العشق ورمزية النكاح : 

للمرأة ‏ عرفان «ابن عريي؛ موقع متميزء فعلاوة على أنه يجعل منها رمزأ للجوهر 
الأنثوي لي الوجود والذي من أخص خصائصه أنه الجزء المنفعل: القابل لتأثيرات الفعل الإلبي 
الإيجادي فيهء فهو يتجاوز النظرة العادية للأنثى من حيث هي المقابل للذكر الذي يثنيه: 
لكي يجعل منها واسطة الرجل إلى عبوديته الأصيلة وسبيله إلى معرفة ربه: الأمر الذي 
يخالف تمام المخالفة منطق الزهد الذي يؤكد دائما على أن المرأة هي العدو اللدودء وهي 
الشيطان الذي يقف بين الإنسان وبين العرفان. 

ويتجه «ابن عربي؛ إلى تصوير الوجود على أنه وحدة مكونة من جزأين؛. جزء فاعل 
وجزء منفعل» فالنات الإلبية هي الفاعلة والعالم هو المنفعل. وك دائرة العالم»؛ يعد العمل الأول 
وهو أيضاً القلم الأعلى: هو الفاعل والنفس الكلية انتي توازي معنى اللوح المحفوظ الذي 
كتب ذيه مصير العالم» هما المنفعلان. وباعتبار الإنسان عالماً أصفر ضم كل حقائق العالم 
الأكين كإنه انعتهو ف ذافة أينظيا إل هر قاح ل هو الدكر::وخ نشكل فنظلة الراة 
ولا يخفي «ابن عربي؛ ميله إلى أن يجعل من الإنسان بجزأيه الذكري الفاعل والأنثوي المنفعل» 
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مظهرين لحركة العالم وتزاوج كل ذراته عبر آلية العشق والانجذاب هذه. فالرجل هو تعبير 
عن العقل وعن القلم أما المرأة فهي أنموذج النفس والطبيعة. 

يقول «وأشيهت المرأة الطبيعة من كونها محلا للانفعال ذيهاء وليس الرجل كذلك»”". 
فالطبيعة هي المرتبة المعقولة عند «محيي الدين؛ والتي فيها تظهر صور الموجودات فهي يمثابة 
البيولى لصور العالم؛ والمرأة كذلك؛ هي الرحم الولود الذي ينجب أفراد هذا النوع الإنساني. 
ولذلك فإن «ابن عربي»» لا يعطي فقيمة كبيرة للأب 4 حدت الميلاد الإنساني. فهو يعتبرأن 
الأب للفراش أما مشروع الولادة الحقيقي فتحتضنه الأم. لذلك اعتبر أن انتساب الإنسان إلى 
أمه هو أظهر من انتسابه إلى أبيهء وأن الأم أصل #شُ هذا الباب. 

وتمثل المرأة على المستوى الإنساني مرتبة النفسء التي نعلم أنها على المستوى الكوني 
منفعلة عن العقل. يقول «ابن عربي:: «والمرأة 2 الاعتبارء نفس الإنسان»9. ويستشهد بقصة 
الخلق الأولى التي تشير إلى أن حواء خلقت من ضلع آدم الذي أحس بالحنين لما ققد منه؛ 
وبالرغبة تهزه إلى جزئه المقطوع. ذلك أن الله لم يترك هذا الموضع الذي أخذت منه ضلع آدم 
فارغاء وإنما عمره بالشهوة إليها والشوق إلى وصالبا. يقول «وعمر اللّه الموضع من آدم الذي 
خرجت منه حواء بالشهوة إليها إذ لا يبعى ث2 الوجود خلاء. فلما عمره بالبواء حن إليها حنينه 
إلى نفسه لأنها جزء منه: وحنت إليه لكونه موطنها الذي نشأت فيه؛ قحب حواء. حب 
الموطن. وحب آدمء حب نفسه»!. 

ويقوم الحب المتبادل والحنين الذي يجده كل واحد من الزوجين للآخرء على أساس من 
الدور الذي يلعبه كل واحد منها بالنسبة للآخرء والرمز الذي توحي به مرتبته لشريكه. فالرجل 
كما يؤكد «محي الدين؛ يحن إلى المرأة انطلاقاً من كونها حرم م ولع ام لس فحنينه 
إليها «حنين الكل إلى جزته لأنه به يصح عليه اسم الكل وبزواله لا يثبت له هذا الاسم:. وهو 
أيضاً «حنين الأصل إلى الفرع؛ لأنه يمده فلو لم يكن لم تظهر له ربانية الإمداد:9. 

فمن خلال الاتصال بالمرأة يجد الرجل كليانية ذاته؛ وعبرها فقط يستوي كمال 


كيانه الذي يبقى دائماً منقوصاً ما لم يتم الالتقاء يجزئه وبعض نفسه التي فقدها. 


1- الفتوحات المكية: 8/713. 
غ#- نم 46/1/. 

كن م 124/1. 

4- ن م 88/3 


5د نمءن ص. 
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فكأنه ما فقدها إلا ليبحث عنهاء وما تخلى عن ضلعه إلا لكي يستعيده جزءا مته 
يخاطبه ويؤنسه ويكون له نسبا وبيتاً. 

أما المرأة» فيما هي نفس الإنسان وجزؤهء فإن حنينها إلى الرجل «حنين الجزء إلى كله 
والفرع إلى أصله؛ والغريب إلى وطنه»'". 

حينئنٍ؛ فلا يد من التقاء الجزء بكله فيه يجد معنامه» ولا بد من عودة الفرع إلى أصله 
فهناك هويته: ولا مناص للغريب من الأوبة إلى وطنه إن شاء قطع داير الغرية وتحقيق الوصال 
مع وطنه الحبيب. 

والواقع أن هذه التعبيرات عن العلاقة الجامعة بين الزوجين» هي من أروع ما صيغ من 
أفهام حول حقيقة الوصال ومعتى العشق» وهي تنم فعلاً على وجدان عميق صاغها وعلى نفس 
رقيقة نفاذة إلى سر العشق؛ وليس ذلك غريباً على الصوفية الذين أفنوا الأعمار # هذا الفن 
الإلبي الجليل» فن العشق. 

وانطلاقاً من كون الكائن 4 كل من الذكر والأنثى يستدعي زوجه ويطلب قرينه 
الذئالا كمال لظهوره الافيه» فإن عطلية الوضال تصبع ضرورية للجمع بين الاقين: 

جمع هو توالج وتداخل وانضمام: و كلمة واحدة» نكاح. مكذا انفرجت مساحة 
4 الكائن لتضم إليها الإلف» وتعبر رمزاً عن شدة الرغبة كا الائتلاف وانصهار الجزء يخ 
الكل؛ لتكوين الواحد الكل باعتباره الأصل الجامع والغاية المطلوبة. 

ويحمل «محيي الدين» فعل النكاح بما هو توالج وانضمام معاني رمزية شتى تنطلق 
كلها من فهم مركزي لدور كل من الجوهر الأنثوي والجوهر الذكري 4 دائرة الوجود 


عموما. 
يقول كاشفا عن رمزية الفرج خ الأنثى و4 الذكر. 4 إحدى قصائد ديوانه الكبير: 
«الفرح يحمل 2# الأنثى وك الذكر على حقيقة لوح العلم والقلم 
فذا يخط حروف الجسم 2# ظلم وذا يخط حروف العلم 3..!) 
حلاهما بدل من ذات صاحبه عند الوجود فلا تنظر إلى العده:" 


لا يمثل جزءا من صاحبه بل بدلاً كاملاً منه وتعبيراً تامأ عنه أي عن فعاليته ودوره المطلوب. 


1- الفتوحات المكية 88/3. 
2- كلمة لم نستطع قراءتها في الديوان 
3 دابن عربي1: الديوان. مصرء طبعة يولاق. 1 هم ص/1. 
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وهذا 4 الحقيقة؛ ما ليس 4 إمكان بقية الأعضاء أن تقوم به الأمرالذي يؤكد على أن 
نظرة «ابن عريبي» للنكاح وللجنسانية عموماء تتجاوز أبعادها الفسيولوجية لكي تصبح فعلاً 
رمزيا كاشفا عن جوهر جدل الوجود الفاعل والمنقعل بذلك» فالذكر أ الذكر؛ هو القلم 
اللا ركب :3 النوح اننا التعداةم:ورتشرشية"النسن الطو اللا هوج كو الغالم رونا ينكون 
فيه. 

أما الفرج الأنذويء فهو اللوح القابل لما يسطره فيه القلم من أسرار إلبية تجعل من 
الرهم الأنتوي حاويا لسر الحيناة الذئ يتكدن فيه غلى قدي إل أن تحين لحظة الولاد: 
واتككيان الشريظهون لادان كلما كاملا مستوى: 

أما القيمة الأهم التي تحتويها رمزية النكاح فنتجلى على المستوى المعريي؛ حيث إن 
«ابن عربي» يؤكد أن شهود الحق تعالى شهوداً تامأ إنما يمكن أن يحصله الإنسان 4 حدث 
النتكاح: وي عملية الاتصال بالمرأة. إن الرجل بمقرده هو عتصر منفقعل شأنه شأن كل 
موجودات العالم» أما عندما يتوحد بالمرأة» فإنه يشاهد نفسه من حيث هو فاعل متنفعل» 
يشو زاتن عرقي الاشوووم(الركل) احور كا إلراء انوا كم الأنه كباهه التق دن ديك هو 
فاعل منفعل» ومن نفسه من حيث هو منفعل خاصة»!". 

ويفسر «ابن عربي؛ حب الرسول للنساء «لكمال شهود الحق فيهن؛ إذ لا يشاهد 
الحق مجردا عن المواد أبداء فإن الله بالذات غني عن العالمين» وإذا كان الأمر على هذا 
الوجه ممتنعاء ولم تكن الشهادة إلا 4 مادة؛ فشهود الحق 4 النساء أعظم الشهود 
وأكمله. 

فالحق تعالى هو سر الوجود» وهو جوهر حرحكة كل متحرك؛ وهو الفاعل إذا 
كاهدنا عا عاذ ».وفيق التفعل إذا رايها ستفملا: ذلك كا التكاه بعن ةالو حيو سر د 
شكل تمامي ومثالي» عن جدل التفاعل بين عتصري الفعالية والانفعال اللذين يشكلان 
حركة الوجود الحقية 2 جوهرها. 

فالنكاح» تعبير عن اتصال عنصري الوجود » وعلى توحده 2 حقيقة واحدة تضم بعديه 
وتؤلف بينهماء تمامأ كتأليف النكاح بين الذكر والأنثى اللذين يصبحان 2 غمرة 
الانصهار؛ مخلوقا واحداً ذا رأسين على حد تعبيرفنان عصر النهضة الإيطالية «ليوناردو 
دافنشي». 


1- قصوص الحكم 21711. 
2171 
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إن الوجود كله يمارس لعبة النكاح هذه: التي هي تعبير عن الحب والعشق الذي 
يجمع ذوات الوجود إلى بعضها. وإن الحركة مهما كانت؛ ما هي 2 حقيقتها إلا حركة 
عشقية. فالحب مبدأ كل شيء وسر ظهور الخلق. ألم يكن الله متفرداً ذ ذاته» مجهولاً ب 
ركه سادت أن عرف تكنو البكلاو رو كبوا نجاف قف ثنة الفبرفة العاذكة تقس 
وبوجودهم اكتمل العرفان. فالوجود كله أزواج مؤتلفة سواء أكان على المستوى الطبيعي» أو 
المعنوي أو الإلبي. لذلك؛: فإن النكاح يتجاوز مجرد العالم الإنساني: ليصبح حدثاً كونيا 
كاماد مكبح ااعنى الزيكود :]لق ا ستفلة ومؤزيظة ارش زا لقفعقة )روطتي رالا هللا تعر اناد ري 
الحياة به يحيي الله وبه يمحو. فكل توليد هو نكاح: سواء أكان ذلك توليداً للذوات على 
المستوى «الحسيء أو توليدا للمعاني من المقدمات على المستوى المعنوي؛ أو توليداً للوجود من 
جوهره الأوحد» الإلبي. كل ذلك يجمعه معنى النكاح الذي يتجسد حينئن. كمبدا للظهور 
وكسر للااكشاف وكسبب للتكوين. لذلك اعتبر «ابن عريي»؛ أنه «لم يكن 2 صورة 
التتخأة المتصدرية اعطم وفكزة متق النكاح وذ | تنم انشهوة أحدوارة كلها ونذلك أهر 
بالاغتسال منه»: فعمت الطهارة كما عم الفناء فيها عند حصول الشهوة»".. 

والحقيقة: أن «ابن عربي» قد أبدع ث اكتشاف الرمز من خلال تأمله لما يحدثه 
النكاح من فناء كامل عن الذات. غير أنه هنا لم يوضح معنى أن يطالب الإنسان بالاغتسال 
منه الذي نرى منساقين مع اتجاه التأويل: أنه يرمز إلى مطالبة الله للإنسان أن يبرأ من زوجيته 
إلى وحدته» وأن يؤوب من اثتلاقه ونهايته إلى ذاته وفرديته 4 تمام صحوها ومحوها لكل ما 
مب و ككرة وقائية هنا أقضا: تصتوع التكينان ورتخسم: #الاجدات الككر الفعلينة د 
الكينونة؛ وإنما لوصول # نهاية تجرية الكثرة إلى أصالة الوحدة؛ وكونها الحقيقة 
لآ ضواها: ثماما كما انه غلك المستوق الوخوؤدي: لا مف لصوع الكون وتمذى مظاهره» إلا أن 
تكون منهجاً يؤوب من خلالبا العارف إلى ربه من خلال عقيدة الوحدة والتوحيد. ويما أنه 
يحقق شهوداً تاماً للحق؛ فإن النكاح يجسد 2# الوقت نفسه؛ عبودية الكائن 4# أرقى 
أشكالبا وصورها وضوحاً ويقيناً. فالإنسان يجد # النكاحء لذة مفنية له عن إرادته يشعر 
من خلالبا بقهر كامل؛ ولكنه قهر لذيذ فكأنه شعور العبد بقهر ربوبية الرب. ولذلك فإنه 
لا يتحقق للإنسان «عبودية أكثر مما يتحقق له ف النكاح لا 4 أكل ولا + شرب ولا 2 


21. 


لباس لدفع مضرةة 
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ويعتبر دابن عربي»؛ أن فهر اللذة هو كاشف عن حقيقة العبودية من حيث هي رضوخ 
واستسلام وانمحاق؛ يعد على المستوى المعربك؛ مجلى راقياً وقيمة عليا. لذلك يصرح أنه «لو لم 
يحكن فيه (النكاح) من الشرف التام الدال على ما تستحقه العبودية من الضعف» إلا ما يجد 
فيه من فهر اللذة المفنية له عن فوته ودعواه. فهو فهر لذيذ» إذ القهر مناف للالتذاذ (الإنساني) 
به حق المقهور لأن اللذة 2 القهر من خصائص القاهر لا من خصائص المقهور إلا 2 هذا 
الفعل خاصة)!'. 

هذا القهر المفني؛ علامة على الذلة ولا شكء والذلة هي الشعور بالعيودية 2 أعلى 
مستوياتها. بذلك يمكن أن نفهم سر رضوخ الذكر لنداء الأنثى: وأن نعرف لماذا ابتلانا اللّه 
بهذا الحنين الذي لا شفاء له للجوهر الثاني الذي هو جزء جوهرنا وبعض كياننا. فطلب 
الذكر للأنثى وكذلك الأنثى للذكر: دليل على فقر ذاتي لا خلاص منه لأنه من صميم 
تكوين الكائن ومن أسرار بنية وجوده التي ركبها الله بحيث لا تجد كمالبها إلا مبعثراً 2 
أنحاء الوجودء ليقوم الطريق ويتأسس درب التوحيد ٠‏ وليقابل الرب يغناه عن العالمين» حاجة 
الكافن إن المكاتن: 

يؤكد «محيي الدين» أن «فمر كل واحد» «الراكب والمركوب» الى الآخر فقر ذاتي» 
وكا يايند هله لكردة لا رقفو الاازق مويله إل كمومه امك واه 
منهما غني عن الآخر عينه لا عن التدبير منه وفيه. فإن كل واحد ليس على الإطلاق» وغنى 
الحق مطلق بالنظر إلى ذاته؛ والخلق مفتقر على الإطلاق بالنظر أيضأ إلى ذاته فتميز الحق من 
الخلق.. فهذا التمييز لا يرتفع أبدا لأنه تميز ذاتي»!2. 

إن الآخرء المرأة» يحاورنا 2 تجلياته المختلفة (النساء)» لنشهد مجالي مختلفة قد تفري 
الؤاكة هنا بإعلاق لسن عنهاء ولك لين (الحق) مؤامخ النفوة والعتيكن بضياك قفي 
كل محاولة للتغافل عنه» محاولة فاشلة تمامأ كمحاولات عدم الاعتراف بالعبودية بينما 
الكيان ينضح ذلة وعجزا واستسلاماً: وتنبئن كل ذرة فيه عن الله الخالق. 

وعلى هذاء فإن أ محاولة لإنحكار هذا القهرء والزهد 2 النكاح مهما كانت 
أسبابها ومبرراتهاء هي محاولة يائسة تدل على جهل صاحبها وعلى سطحية معرقته بالوجود 
وأسراره. بينما يجلي «ابن عربي» فعل النكاح على أنه افتراب من العبودية وتلمس لباء وشعور 
بها تسري فيه كل الكيان. 


1 الفتوحات المكية 5/4/2. 
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فالنكاح هو التجلي الأعظم الذي خفي عن التقلين إلا من اختصه الله من عباده!" 
وباعتباره كذلك فممارسته عيادة رفيعة. وتعظيم شأنه صفة الأقطاب من العارفين الواعين 
عن الله تعالى أسراره فيما خلق وقدر. يصف «ابن عربي» القطب قائلاً إنه «يعلم من تجلي 
النكاح ما يحرضه على طلبه والتعشق بيه.. ولا يرغب أ النكاح للنسلء؛ بل لمجرد الشهوة 
وإحضار التناسل 4 نفسه لأمر مشروع والتناسل 4 ذلك للأمر الطبيعي لحفظ بقاء النوع ب 
هذه الدار. فإن نكاح صاحب هذا المقام. كنكاح أهل الجنة لمجرد الشهوة:»2. 

هنا بيرز موقف رائع من المسألة الجنسية ككل يقوم على تحرير الكائن 4# إيجابية 
الفمل الجنسي وليس على فصله عن هذا الفعل باسم الممنوعات والمحرمات التي أبدعت 
الشعوب والحضارات ع رسمها وتعديدها. فالنكاح: هو تحقيق للعبودية 2 أرقى معانيها , 
وهو شهود للحق 4# أروع تجلياته. وليس للمارف من هدف إلا تحقيق هذين الآمرين: الشعور 
بالعيودية وشهود الريوبية. وبذلك تسري روح العشق 4 العيادة. ويصبح الالتقاء بالحق # الخلق 
وهو المنهج الصوي الرفيع؛ منطلقاً يحرر الإنسان من العبادة القاكمة على الرسوم الجامدة التي 
تؤدى دون حضور روحي حقيقي. فالعبادة الحقيقية لا تتم إلا 4 حوار حي مع الخالق الذي 
لا إمكان لتجليه إلا مخلوقاته: وأروع تجلياته إنما كانت ذ المرأة» هذه الزهرة التي 
حعلها اللوهرا للتميع حي كانت نه الدنيا والاكروة 

ويتحدث «ابن عريي» عن قصنه مع النساء وكيف انقلب من كاره لبن مبغض»؛ إلى 
محب عطوف قائلاً: «ولقد كنت أكره خلق الله تعالى ف النساء و4 الجماع # أول دخولي 
إلى هذا الطريق. وبقيت على ذلك نحواً من ثماني عشرة سنة» إلى أن شهدت هذا المقام وكان 
قد تقدم عندي خوف المقت لذلكء لما وقعت على الخبر النبوي أن الله حبب النساء لنبيه ي. 
فما أحبهن طبعاً ولكنه أحبهن بتحبيب الله إليه. فلما صدقت مع الله 2 التوجه إليه تعالى 2 
ذلك من خوك مقت الله حيث أكره ما حببه الله لنبيه؛ أزال عني ذلك بحمد الله؛ وحببهن 
إلي: فأنا أعظم البشر شفقة عليهن وأرعى لحقهن»". 

هذا الموقف المتميز من المرأة» والذي يضع جانباً كل الإرث المشرقي المتعلق بالنساء؛ 
حيث أبرزتهن الفلسفات والتأملات: مخلوقات بائسة شريرة جديرة بإخراج العابد عن جادة 





1- الفتوحات المكية 3574/2. 
#2 ن. مء ن ص. 

ل ن م 125/4. 

4 ن م 84/4. 


1 


الصواب؛ جدير بالفعل بأن يتأمل لكي يكون منطلق تصحيح أفهامنا عن المسألة الجنسية 
وخاصة فيما يتصل بموقف الدين من المرأة ومن الجنس عموماً. 

إن «ابن عريي» لا يتوانى لحظة عن الحديث عن النكاح بوصفه عبادة الخواص من أهل 
اللّهء بينما لو تأملنا البوذية» لوجدنا حكيمها الأول «جوتاما بوذاء يوصي أتباعه قائلاً: «يبجب 
الحذر من النساء» فتجاء واحدة حكيمة يوجد أكثر من ألف مجنونات وخبيثات. فالمرأة 
أكثر سرية من الطريق التي تمر بها السمكة 4 الماء» إنها مفترسة مثل الشقي مختالة مثله: 
وكاقو | اتقو العتدة: 

فالحقيقة بالنسبة إليها شبيهة بالكذب؛ والكذب شبيه بالحقيقة؛ غالبا ما نصحت 
المُوَيَدَفِن 'يتحتب التمباء. 

هاته الفقرة لو صحت», تكشف عن عداء رهيب للمرأة: وعن مقاطعة لا تراجع فيها 
لكل ما من شأنه أن يذكر بالشهوة وأن يدعو الإنسان» حتى ولو كانت الدعوة ضمنية» إلى 
اللذة. هذا بينما يعتبر «محي الدين؛ أن شأن القطبء الإقبال على الجماع لا لشيء إلا قصد 
الشهوة وتحقيق اللذة. ولقد تفطن «ابن عربي؛ إلى ما 4 نظرة الناس إلى الجنس من سطحية 
وابتذالء فلم يتورع أن هاجمهم مبيناً أن ما ذموه هو عين الشرف لدى العارف المحقق يقول: 
«وقد غاب الناس عن هذا الشرف (النكاح) وجعلوه شهوة حيوانية؛ نزهوا نفوسهم عنها مع 
كونهم سموها بأشرف الأسماء»؛ وهو قولبم حيوانية» أي هي من خصائص الحيوان» وأي 
شرف أعظم من الحياة؟ فما اعتقدوا قبحأ 4 حقهم» هو عين المدح عند العارف المكمل»©. 

والحقيقة؛ أن هذا المنطق المتميز 4 التعامل مع الحياة من حيث هي موضع قبول 
وترحيب 4 كل أبعادها الحسية والروحيةء هو موقف صوك إسلامي متميزء وهو من 
خساكص اتنارف 3 للسلميق من كبا الصوفية وا ت :ها مال النهةببههم من التجريحن عدن 
الزمد ث اللذائذ ومن الحديث عن المبالفة 2 إخضاع النقس لتعاليم صارمة تقصيها عن 
الطيبات وتحيطها بسياج من الممنوعات إن هذا التيار» رغم وجوده لم يحسن استيعاب المقولة 
الإسلامية الأصيلة 3 ممارسة العبادة: ويك تحقيق الالتقاء بالله 4 مخلوقاته كلها. 

إن العارف كما يجليه «ابن عربي»: هو من لا يزهد 2 شيء إطلاقاً. فكل شيء هو 
رسالة إليه؛ وهو موضع عيرة» أو مجال لرسالة يؤديها هو فيه. فكيف تكرن المرأة نفس 
الإنسان؛ ورمز الطبيعة» كياناً مرفوضاً وكائناً حقيراً. ناهيك أن تحتسب كشيطان مثيرة 


1- هنرى أرفون ‏ بوذا - ص 29. 
2- الفتوحات المكية 5/74/2. 


-175 - 


أما الذين يرومون الفصل بين المرأة والرجل على أساس من هذه الأوهام»؛ فليسوا آي 
نهاية التحليل سوى مرضى أصابهم «هوس الطبيعة»!'!' على حد تعبير «ابن عريي». ففصلوا 
الذتكى عن لذن مها وتحواد : مق كن زالو كرد مك هيو واج جوري العداوواكن: 
والخلق عيال الله يعمهم هذه الدارء فأين الحجابء أغير الله يرى5 أغير الله يرى5 أينحجب 
الشيء عن حقيقته؟ جزء الكل من عينه؛ خلقت حواء من آدم»: النساء شقائق الرجال»".. أما 
الكشف المعر الثاني الذي يتحقق من خلال الآخر ممثلاً 2 المرأة فيتمثل 4 اكتشاف 
خفايا الذات؛ من خلال مقابلها الذي يحاورها على مسافة وهو منها شك الحقيقة غير بعيد. هنا 
تتجلى المرأة فتنة» تثير الكامن شك الكائن؛ وتفجر زوايا من وجوده مفاتيحها أنثوية» وتعلن 
للرجل ‏ اختلافها ومفايرتهاء أن المعنى ليس ساكناً » وإنما هو حركة وتواصل وعلاقة. وعبر 
العلاقة تنكشف الحقيقة: حقيقتنا من خلال الآخر الذي يحدنا؛ء يحاصرنا من جهة فيصبح 


ل 


يما ة ويقزنا من جهة كاتنة شعدكا نامكانات الأمدناد والاتظلاة: 

وك دائرة من هذا التوتر الحي» الذي يؤسسه جدال المفايرة والاختلاف يصبح الوجودء 
وجودناء. مغامرة. ويطرح السؤال من جديد ؛ هل وجودنا لذواتنا أم حياتنا للآخرين؟ ونصبح 
نهائيا اماه كدرؤرة التقغيار: آي تكووردواقنا اه تحوين 'الحكاء الآكر انذى لا يقابلا بومةه 
واحد وإنما هو يمارس معنا لعبة الخضوع والتسلط بحسب أقدار عاصفة تهز كينونة كل 
كاك 

وهكذا فإن «محيي الدين؛؛ يصل إلى أن النساء «وإن خلقن للنعيم 2# الدنياء فهن فتنة 
يستخرج الحق بهن ما خفي عنا فيناء مما هو به عالم ولا نعلمه من نفوسنا. فيقوم به الحجة 
لنا وعلينا».!") 

ولقد قامت مدرسة التحليل النفسي حديئا » على أساس من إعطاء دور مركزي للآخر 
(الجنس المقابل) ك فهم حياة الإنسان. فالرجل يمكن أن يحتفظ ببراعة كبيرة بخفايا نفسه 
دفينة عن أهله وأصدقائه ومرؤوسيهء إلا أنه بحسب مقولة التحليل النفسى الفرويديء, لا بد 
أو فر خنانا 9 شمو :ف البلاة الحشية الى تكن فيها انفكل التحمص مكلذ «سواء 
أكان خصاؤه فعليا أو ذهنياً» دور الرجل المكتمل الرجولة جسدياً ونفسياً. وحديثاً امت 
عديد المدارس النقدية 4 الميادين الإتسانية والاجتماعية عموماً على هذا الأساس النقدي: 
1- الفتوحات المكية 42[1/. 
2ن م. ن ص. 
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المنهجي الذي عده البعض من إنجازات العقل الحديث» ونعني به اكتشاف الذات من خلال 
الآخرء سواء أكانت الذات الفردية أو الذات الحضارية 3 أيعادها التاريخية والاجتماعية. 

نخلص حينئن؛ إلى أن الكيان 2# تجرية المفايرة التي قامت على قاعدة الانقسام 
الجنسي (الذكورة والأنوثة)؛ يجعل من الآخر سبيلاً إلى اكتشاف أعماقه هو؛ وذ 
أعماقه توجد نفسهء أي يوجد الآخر الذي هوي نهاية التحليل» نحن 4 وجهنا الآخرء 
المخفي: الباطن فينا. لذلك يجب أن ننظر بتقدير كبير إلى مماهاة «ابن عربي» بين المرأة 
وبين النفس» الأمر الذي جعل من معرقة المرأة معرفة بالنفس. ومن عرف نفسه فقد عرف 
زحف 

وعبر هذا الجدل» ينضاف إلى تجربة الكيان بعد جديد يقريه من إنسانيته التي يزداد 
شنوزكنها على انها اذات تال وعتتكرى لتملاة ابحادقاء الغامرة الحقيفية بالوقرق انام كن 
أبعاد الكيان واستجلاء كل خفاياه»: أي إمكاناته دون مصادرة أو تعسف يرهق الذات 
ويحدهاء ويقودها إلى الحصر الرهيب. 

إن المرأة - الأنثى - الرمز تكشف فينا على الرجل - الذكر - الرمز. هذا الكحشف 
الذي يحيلنا مباشرة إلى تأمل الوجود على أساس من كونه الوجود - الظاهر - الرمز؛ الذي 
إن آمنا بتوحيد معناه.ء فكما نؤمن بتوحيد الأنثى والذدكر 2# مفهوم الإنسان. 

ولقد حاولت دراسات عديدة معاصرة؛ أن تبحث 4# الصوك العاشق المتأله» عن 
الإنسان المأزوم؛ وأن ترى 4# اهتزازات وجدان العارف التي عبر عنها 4 شطح جريء لا يعترف 
بالحدودء علامات مرضية تدل على ذات مكبوتة 2 جانب من جوانب كيانها. غير أن هذا 
المنطق الجريء 2# تحليل علاقة الأنثى بالذكر وي دراسة الجنسانية عموما» والذي لاحظناه 
لدى «ابن عربي»؛ يؤدينا إلى التأكيد على ضرورة المراجعة للتجرية الصوفية. مراجعة تجعل 2 
اعتبارها أبدا» إن كل تجرية تكون مفهومة فهما أوضح إذا قرئت من داخلها. حينئز؛ تعطي 
خطابها عوض أن يتسلط عليها الخطاب. يقول «عاطف جودة نصره مشيراً إلى معنى ما نجده 
من تهتك ومن غوْل 3 الشعر الصو: 

«وليست الشهوة التي نصادفها ‏ رمزية الشعر الصوك؛ من قبيل ما هو داعر فاضح: 
كما أنها لا تؤول إلى أعغراض «باثولوجية؛ فيما يعرف «بالسيكو - بتوفيليا» و «البورنوجرافياء 
وانما قدو ة الشمر الصبويظ» رففابة وص ياظو وإدوالنةمداعتزيقى للحسهه الا يخاو من لايع 
الوجدان الذي يحدس العلافة بين الجميل وبين ما هو مشتهى مثير. بحيث لا تؤول الإثارة 
والتشهي إلى مجرد تملك واستحواذ أو إلى أعراض فسيولوجية محددة وإنما تنحل إلى وعي 
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بالفير بوصفه ا وامتدادا مصطيقاً بالروح والحيناة يكتشف عن نفود الروحي 2 
الفيزياتي وتوالج السماوي والأرضي والطبيعي والمثالي»'". 


ب- الصوفي والمجتمع : 

التصوف موقف فردي من الحياة؛ تجرية ذاتية يخوضها الصوك ليصل 4 نهايتها إلى 
نتائج عادة ما تكون صالحة له هو دون سواء. ويلتقي ث فردية التجرية؛ الصوفية والوجوديون 
من الفلاسفة التقاء كبيراًء فكل من الفريقين يصر على أن مغامرة الوجود ومغامرة المعرفة, 
من إنجازات الفرد ومشروع الإنسان الذي يجب أن يلتزم به كل الحالات: سواء أكان 
الوضع التاريخي والحضاري يوجه نحو مثل هذا الاهتمام» أو يغيب نرزّعة الإنسان إلى تحقيق 
ذاته. 

وفد كان للصوفية موقف متميز من نجرية الحياة مع الجماعة مبني على تصور جد 
مخصوص للمجتمع؛ يعممونه أحيانا بالحديث عن الدنيا من حيث هي الحياة مع الناس 
والسعي وراء ما يسعون إليه من سعادة ولذة. 

ومن خلال هذا الإرث الصوك البائل المتعلق بالحياة الدنيا وما يجب أن يكون عليه 
موقف العارف منها ومن مغرياتهاء نكتشف طبيعة التعريف الصوك للمجتمع وحقيقة الموشف 
العزهات رمق الناين :ين حناتهم :الك ونا رشونها سماعة: وس شمارفية الف رتتدوتها ايها 
1 1 

والحقيقة إن الصوفية. قد انجهوا ي غالبيتهم إلى مخالفة الناس وإلى الانفصال عن 
المجتمع؛. على اختلاف بينهم © مدى هذا الانفصال وك نوعيته»؛ وعدت المخالفة بما هي 
مغايرة واصرار على الذاتية» دليلاً على الخصوصية أي على السلوك الفعلي لانهج الصوك حتى 
إن «البناني» يقول: «من أراد أن يعرف ما عنده من الخصوصية:؛ فلينظر إلى ما عنده من 
المخالفة»©2. 

أما الوجوديون فقد تعرضوا إلى مناقشة علاقة الإنسان الفرد الوجودي بالمجتمع من 
حيث هو ناس وأحداثء واهتموا كثيرا بهذا البحث؛ الذي جعل منه بعضهم منطلقا لتأسيس 
التمييز الفعلي للإنسان الوجودي الذي يبحث عن التعبير الصحيح عن ذاته وعن وجوده. وقد 
درس «يسيرز؛ هذه القضية «تحت عنوان مشكلة الاتصال. كما تصدى هيدجر لبحتثها تحت 


1- عاطف جودة نصر : الرمز الشعري عند الصوفية دار الأندلس ط3 1983. ص 223. 


2- فتح الله البناني: تحفة اهل الفتوحات والأذواق. ص 12. 
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عنوان مشككلة الوجود مع الآخر(مأ2):01]56 2 حين أطلق عليها جبريل مارسيل «مشكلة 
الأنت» وجان بول سارتر «مشكلة الوجود للفير'". والغيرهناء هو هذا المجتمع الذي يضمنا 
إليه بِمَوة تعادل فوة الطبيعية إن لم تكن تفوفها. ونشعر به كشرط لوجودنا ولاستمرار حياتننا 
الدنيا التي وإن أصر العديد منها على أنها حياة ليست لأجل الخلق» لكنهم قد لا يقدرون على 
الإنكارء أنها حياة مع الخلق. أن نحيا مع الخلق: 4 المجتمعء هذا الشرط المفجع الذي يقلق 
الكيان ويشعر الذات بالحصرء وإرهاق المواجهة اليومية للآخر الذي يملك حرية كحريننا بل 
ويقدر على تهديد حريتناء وعلى أن يوجه مواففنا © كثير من مجالات الحياة.» كل هذا 
يجعل الصوِك يراجع موقفه من الحياة الدنيا عموماء هاته الحياة التي ترهقه قيودها وتؤرقه 
شروطها العديدة التي لا قبل له بتحملها. إذ الدنيا ‏ اعتقاد الصوِي هي حياة الناس الأرضية: 
التي قوامها السعي وراء اللذة الفانية. وباعتبارها حياة تفنى» فهي حقيرة. أما اللذة؛: فهي 
الخطر الماحق الذي يغري الجاهل؛ ولكنه بالنسبة للحكيم» ليس سوى مطب سخيف فاشل 
يروم إفشال مشروعه 2 تحصيل معرقة كاملة» و بلوغ سعادة حميقية لا يطالها العدم. يروي 
«ابن عربي؛ عن «أبي بكر الشبلي:؛ قوله: «إن أردت أن ننظر إلى الدنيا بحذافيرهاء فانظر إلى 
مزيلة» فهي الدنيا». 

وقريب من هذا موفف الفضيل بن عياض «من الدنيا حيث اعتيرها جيقة فذرة يقول: 
«لو أن الدنيا بحذافيرها عرضت على ولا أحاسب بهاء لكنت أتقذرها كما يتقذر أحدكم 
الجيفة إذا مر بها أن تصيب ثوبه». هذه الدنيا التي اعتبرت كجيفة وكمزيلة» هي الحياة 
الأرضية التي يقضيها الإنسان بين الناس وش دائرة المجتمع. 

وهي 4 عرف عديد النوضية #«تكل تقيهنا للأكرة وعندا فيا حتى إن الداراني يوكد 
أنه «إذا سكنت الدنيا القلب»: ترحلت منه الآخرة:»". 

لذلك فإن وعي الصو بتجريته الدنيوية؛ مقترن دائما بموقف عدائي نحوها على 
أساس من كونها قد تحرمه فرصة الحياة الحقيقية 4 الآخرة؛ والتي تتراءى له كحياة 
نقيضة للحياة الدنيا ب كل شيء. فالحياة الدنيا تفنى والآخرة لا فناء فيها. ولذة الدنيا تزول» 
بينما سعادة الآخرة لا تزول.. الخ. 


1- زكريا إبراهيم: الفلسفات الوجودية. ص 21-20. 


2- ابن عربي): محاضرة الأبرار 512 . 
3- القشيري: الرسالة: ص 9. 
4 نا م ص 15 
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وينسحب الموقف الصوعي من الدنيا على الناس الذين يحبونها ويقبلون الحياة الأرضية 
على علاتهاء بل ويتنافسون # سبيل تحصيل اللذائذ رغم علمهم بزوالباء وبعرضيتها الأصيلة؛ 
هؤلاء هم «العامة» أعداء العلم والتأملء و «الجهلة» الذين فضلوا الأرض على السماء: 
وانحصروا ي لذة الأجساد وما تهوى الأنفسء ونسوا الروح المحكرم الذي أودعه الله قلوبهم. 

والسمة الأساسية التي تميز العامة عن غيرهم؛ كونهم يرون بعضهم «خلقاً بلا حق» 
على حد تعبير«اين عربي؛»» فلا اعتبار للبعد الروحي ك الإنسانء الأمر الذي يحصر تعاملهم 
وتقييمهم لبعضهم: © المستوى الحسي الظاهري الذي يؤذن 2 عرف الصوك» بخراب 
الكيان وبتضييع البوية الأصلية للإنسان. 

وتغييب البعد الروحي ث2 الذات: يقترن بتغييب البعد الأخروي 4# الحياة. هكذا تصبح 


(1 


الحياة بمعنى الدنيا. ويصيح الإنسان جسداً ظاهرا وخلقاً لا حق فيه» هذا الإنسان الحيوان الذي أوله 
نطفة مذرة وآخره جيفة قذرةء ثم هو بينهما حامل العذرة»*. على حد تعبير مالك بن دينار ب موعظته 
لأحد الولاة» هو المسخ المشوه الذي فقد حقهء وعند الصوك العارفء فقد أحقيته 2# الحياة. 

وما أن اكستمع ليس ]إلا تعديداً معلا لبذا الإتسان التفط' اذى لا تحق فيه فإن أعل 
الحق لا يرحبون بالحياة # المجتمع؛ ولا ينظرون إلى وعود الحياة الجماعية إلا كوعود 
رخيصة كترمن التنقطة قدرها كوم الاكمتران. 

فالدنيا التي يرفضها الصوفية» هي الدنيا التي تستنكر الآخرة ولا تحيل إطلاقاً إلى 
أي بعد آخروي. والمجتمع الذي يرفضونه؛ هو المجتمع الغارق ك الأرض الكافر بالسماء. 

والذي لا يبرز 4 علاقاته أي نفس روحي يحرض على طلب الآخرة» وعلى السمو عن 
الدنيا الفانية. ولذلك فإن تحقير الصويك للدنياء هو تعبير عن احتقاره للأرض إذا تجلت الخ 
خالية من سمائها: وانحصرت حقائقها 4 أركاتها. 

ورفضه للمجتمع هو رفض لبيمنة النمط الذي لم يرفيه الصو إلا ابتذالاً للذات 
واختزالا لبا ك أحقر أبعادها وأدناها أي البعد الحسي. 

فليس غريباً حينثن ؛ أن نجد «ابن عربي: يوصي الإنسان» بما هو جوهر روحي سسام» 
وخليفة إلبي مكرم:؛ قائلاً: «أيها السيد الكريم» نزه نفسك عن الدنيا وأوضارهاء واجعلها 
خادمة لك ولرعيتك. وما الدنيا إلى جانب منصبك الذي أهلك اللّه إليه المقدس عن تعلق 
الكونين به» فكيف عن الدنيا التي مقتها الله تعالى؛ وما نظر إليها من حين خلقها؟ وناهفيك 


1- التفتوحات المكية 555/2. 


2 راجع «ابن عربي»: محاضرة الأبرار 412 
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من تشبيه النبي يمك إياها بالجيفة والمزيلة: مع إخباره أنها لا تساوي عند الله جناح بعوضة 
وأنها ملعونة» ملعون ما فيها إلا ما كان من ذكر اللهع". 

فإذا كانت الدنيا بهذا الاعتبار عند الله تعالى وعند نبيه» فإن الخليفة المكرم مدعو 
إلى التعالي عنها وإلى السمو عن هذه المزيلة التي لا تفري سوى «الجيفة القذرة» باستيطانها 
والبقاء فيهاء يقول «محي الدين» مخاطباً الخليفة «فيجمل بهمة خليفة مثلك قد خلقه الله 
نوراء جوهرة يتيمة؛ أن يلحظء ببصره أو بطرفه إلى جيفة أو مزيلة؛ أو يتكالب عليها. وقد 
قال يا دنيا أخدمي من خدمني واستخدمي من خدمك:2. 

ونلاحظ من خلال القول السابقء أن «ابن عربي» يشير ضمناً إلى أن الدنيا هي عبارة عن 
الظلمة التي لا يممكن أن تتآلف مع الإنسان النوراني الإلبي المحتد والمنشإ. بذلك يصبح معنى 
انحياز الإنسان إلى ذاته الأصيلة وإلى حقيقته الجوهرية النورية» إنكاره للدنيا من حيث هي حياة 
العامة وما يخوضون فيه من مطالب رخيصة تتجه كلها إلى تلبية شهوات الجسم دون اعتبار للروح. 

فكل محاولة للاندماج ي الحياة الاجتماعية» التي هي 2# الوقت نفسه؛ حياة العامة 
وما سطروه من عادات وإفهام؛ وما صاغوه من علافقات؛ هي هروب من الحياة الحقيقية 
وممارسة للزيف والخداع. 

هل معنى ذلك أن «ابن عريي» يدعو هنا على عكس اتجاهه العرفاني العام؛ إلى القطع 
مع الآخر وإلى نفي الوجود الاجتماعي5 رغم أنه يصرح أن كل ما ي الوجود له قيمة إن على 
المستوى المعرك أو الوجودي؟ و تساؤل ثان» هل أن المجتمع من حيث هو نظم وأنساق إنسانية 
التعامل وي العلاقات؛ قد شكل غيرية حقيقية تهدد انسجام الكيان ووحدته الأصيلة؟ 

يدعونا هذا التساؤل؛ إلى طرح موقف ابن عربي؛ من العالم بكل موجوداته: 
وما يعنيه هذا العالم بالنسبة للعارف. 

والموقف الرئيسي الذي يحكم نظرة «ابن عريي» إلى هذه المسألة» كونه يرى أن اللّه 
تعالى لم يخلق شيئا لغيرسيب وجيه. ولم يوجد مخلوقاً من مخلوقاته دون أن تختفي وراء 
إيجاده علة حكيمة عاقلة. والمعنى الأساسي الجدير بالمارف أن يتتبه له حسب «ابن عريبي», 
كون العالم بكل ما فيه هو دلائل على خالقه مهما تنوعت واختلفت وتعددت؛ فهي تشير إلى 
نفس المدلول الذي أوجدها. «ذه اللّه خلق أجناس الخلق وأنواعه وما أبرز من أشخاصه؛» لننظر 
فيه نظرا يوصلنا إلى العلم بخالقه. ما خلقه لنزهد فيه؛ فوجب علينا الانكباب عليه 


1- دابن عربي:: التدبيرات الإلهية في إصلاح المملكة الإنسانية ص /13. 


2د نام ن ص. 
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والمثابرة والمحبة فيه» لآنه طريق النظر الموصل إلى الحق. فمن زهد أش الدليل فقد زهد 2 
المدلول وخسر الدنيا والآخرة ذلك هو الخسران المبين: وجهل حكمة الله كش العالم» وجهل 
الحقء وكان من الخاسرين الذين ما ربحت تجارتهم وما كانوا مهتدين»'". 

إن كل ذرة 4 هذا الوجودء هي علامة دالة على خالقها. فكيف بأفراد الجنس البشري 
الذين نوعهم الله وعددهم» وشاء أن تكون مذاهبهم شتى» ورضي لبم الاختلاف والتغاير. فاللّه 
كل صورة من هذه الصور الإنسانية» يكشف عن معجزاته وعن مقدرته الفائقة. وإذا كان 
الحق تعالى يتجلى لكل إنسان بحسب إمكاناته؛ فللحق حينئن 4 كل واحد مثا صورة 
مخصوصة هي جديرة بالاكتشاف والتعرف. إذ ذاك» فإن مطالعة العالم بكل أفراده والانفتاح 
على المخلوقات الأخرى» هو محاولة لرؤية الله 4 أبعاد و مظاهر أخرى فالرجل كل الرجل 
من ظهر بصورة الحق 4 عبودة محضة» فأعطى كل ذي حق حقه:". 

وإذا استطاع الإنسان أن يبلغ مرتبة العرفان» بحيث يفهم عن الله تعالى مقصوده من 
خلق كل شيء ؛ حينئذ تصيح الجلوة أفضل 4 حقه من الخلوة» لآن قصد الصوي من الخلوة 
والايعاد. عن الناس» أن لأيكون .ف قلية شنريك :لله ولليش اللعهنود كرد الأنتضاء والفولة 
كم من مختل بنفسه» ينقل معه العالم إلى خلوته. وكم من إنسان يحيا ش المجتمع؛. لكنه 
خالي القلب من صور المخلوقات. ولذلك أكد «محيي الدين» أن «المراد من العزلة. ترك التاس 
ومعاشرتهم. وليس المراد من الناس ترك صورهم» وإنما المراد ألا يكون قلبك وأذنك وعاء لما 
يأتون من فضول الكلام»". 

«شفابن عربي»» لا يدعو إلى اعتزال الناس وإلى مقاطعة المجتمع» إلا بقدر ما تلبي هذه 
العزلة حاجة الإنسان إلى استفراغ قلبه لله تعالى. ولا يتم ذلك إلا بالتخلص مما يسميه «هذيان 
العالم»0. فالعالم الإنسانيء» هو عائلم غارق 4 البذيان» أي أ الدعوى والضلالات التي تبعد عن 
المقصد الأصلي من الحياة. لذلك فإن الإنسان الذي احتواه هذا العالم» وضمه المجتمع؛ وفرض 
عليه معنقداته واتجاهاتهء لا يعلم أنه غارق 2 حياة وهمية إلا عندما يفارق هذا المجتمع ويحيا 
شرطه الخاص» حينئن ينكشف له المعنى وتتنجلي أمامه الحقيقة. إن الآخرء المجتمع شرط» 


1- الضشتوحات المكية: 112/4. 

2 نم ٠‏ ندص. 

3 دابن عربي:ه رسالة الأنوار فيما يمنح صاحب الخلوة من الأسرار ص 5 نقلاً عن التفتازاني «الطريقة 
الأكبرية الكتاب التذكاري «ابن عربي» ص 324. 


4- ن م ن ص. 
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ولكنه ليس ضرورة للوجود. وإن الحياة الاجتماعية هي بعض الحياة» ولكنها يجب ألا تستوعب 
كل فعاليات الكائن: وإن الإنسان هو أولاً بالذات: لريه أي لشرطه؛ وك تأويل أعمقء» لقضائه 
وقدره الخاص وليس للمجتمع. بذلك ينفتح الباب أمام حرية كبرى طالما بحث عنها الكائن وهو 
يرق الأمسنة التكباضية مدو عيه وتافت حول حت إنه لا كاد يكهر بوجودة الأ من نيك هنو 
ذات يشرط الآخرهء أو وجود من أجل الغير على حد تعبير سارتر. 

فالخلوة هي أساساً إجراء منهجي يتطلبه الطريق الصو؛ وهي انفصال إرادي يريد من 
خلاله العارف أن يثبت كيانه بإزاء الكيان الجمعي: وأن يعيد صياغة معادلة الفرد والجماعة بحيث 
لا تؤول الجماعية إلى القضاء على الذات ولا يؤدي الاغتراب بالذات آيضاً إلى القطيعة والانفصال. 

فالانفصال عن الآخر هناء هو من أجل العودة إليه بشروط أخرى» هي شروط الذات 
واختياراتها. فليس من ممقتضيات الحياة ش المجتمع» تخلي الفرد عن ذاته من حيث هي خصوصية 
وتميق حَينكن تصبيخ الجماغة منلطة ؛ ورتالة النمط من غنران يكون له شعلا الجى 3 ذلك. 

[لتفياءه اللمتفع هذا فرظ الطرق لانتسرار حياعاة ولنوشرشتروظ الأتداء 
الإنساني. لكن الفرق كبير كما يؤكد الصوفية؛ بين أن يحتنكنا النمط الاجتماعي 
ديت سكاوكات مدفوفة :ونيو اه تكو ةرسم 2 الحضي بانتناكنا لمان هويا 
الحقيقية» أي إلى الوجود العام الكامل الذي لا يعد الوجود الجماعي إلا من بعض أبعاده. 

ولقد أصبح هذا المطلبء أي توفير ضماتات للفرد بإزاء عسف المجتمع؛ ولا سيما ‏ 
العصر الحديث مع ظهور الدولة الكليانية المهيمنة على دكل مجالات الحياة تقريباء من 
أولويات عديد الفلسفات الوجودية وغيرها. 

إن «الشخصانية»"'. الناشئة اليومء تؤكد بأن «الفرد لا يعتبركائنا بشريا إلا إذا كان 
دائم التشخصن:ء طبقا لمزاجه الخاص ولإمكاناته المختلفة داخل وسط يوفر له الشروط 
الشتوورية لذلك ماديا معدو ,0ن 

فالمجتمع يشكل عادة؛ سلطة ضاغطة تمنع الفرد» لا سيما الذي يشعر شعوراً عميقا 
بوجوده المتميز» من تحقيق إيمانه الشخصبيء أي نمطه الذاتي الذي يراه النمط المشروع 2 


1 الشخصانية اتجاه حديث يؤكد قيمة الشخصية الفردية ويرحز على عوامل قوة الذات بازاء مظاهر 
الانهزامية التي يمكن أن تهدد الكيان بالمحق. وقد اشتهر بالكتابة في هذا المضمار من الأوروبيين 
ايمانويل مونيه. 

ومن المفكرين العرب :محمد العزيز الحبابي» الذي الف من «الكائن الى الشخص» القاهرة ‏ دار المعارف 
طبعه 2. 1967 وكذلك الشخصائية الإسلامية. مصر دار المعارف 1969. 


2 محمد عزيز الحبابي: من الحريات إلى التحرر. مصر دار المعارف 1969. ص 47. 
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الكينونة. ويحاول المجتمع دائماً أن يريط الكائن بسلطة الواقع؛ أي أن يرضخه للموجود 
مهما كانت طبيعة هذا الموجود. وبذلك يصيبح الواقع سلطة مبررة ما دامت تحظى بطاعة 
الجميع. هنا بالذات» يثور الصوِك ويرفض سلطة النمطء التي لا تستند إلى أي تبرير ب كثير 
من الأحيان» عدا انضواء الأغلبية تحتهاء ولكي تكون ثورته ذات قيمة؛ فإنه يتوسل بسلطة 
ثانية تواجه الواقع تلك هي سلطة الحقيقة؛ حيث يقوم المريد بإعلان انتمائه الثابت والنهائي 
للحق. ويذلك يكتسب مناعة ضد القوى المتهيثة للهيمنة عليه. 

يذكر د«ابن عريي» أن «أيا مدين» كان يقول: «من علامات صدق المريد .كش إرادته؛ 
فراره عن الخلق؛ ومن علامات صدق فراره عن الخلقء: وجوده للحق. ومن علامات صدق 
وجوده» للحق» رجوعه إلى الخلق»'". فالمريد الذي ينفصل عن المجتمع لا يهدف إلى الانقطاع 
الكامل ولا إلى العزلة بالمعنى السلبي المتعارف؛ على العكس إنه ينفصل عن الجماعة لكي 
يعود إليها ويعتزل الناس وما يدعون إليه؛ لكي يؤوب إليهم ولكن بعد أن يعاشر الحق فيهبه 
السلطة الوحيدة التي يرضى عنها: سلطة الحقيقة التي بها يواجه الواقع وهيمنة الأنماط 
التكاخزة ف الحكيتوتة وال بدو لهعلى الستوق الوجودي» هرد أؤفاء واشباح ماما 
كهديانات الحالم. لذلك فإن لم يوجد للحق فإنه يخشى أن يصبح وجوده للخلق. ول هذا 
تضييع للفرصة الحقيقية التي يمنحنا إياها الحق المطلق (الله) لكي نكون ذواتناء ونحتفظ 
بالقرار © شأن كينونتنا حقيقتها ومصيرها. فالشرط الأساسي الذي به نقاوم هيمنة الخلقء 
هو الحق. بالحق نكون: وك الخلق يتيه الكائن فتفقد الأنا أبعادها ليفزوها البو؛ يشكل 
هويتها المغترية. لقد اعتبر «محمد عابد الجابري أن «الموقف العرفاني كان دائماً موقف هروب 
من عالم الواقع إلى عالم؛ العقل المستقيل «كلما اشتدت وطأة الواقع على الفرد الذي لا يعرف 
كيف يتجاوز فرديته؛ ويجعل من فقضيته الشخصية قضية جماعية وإن لزم الأمر قضية 
إنسانية»'©. فنفى بذلك عن الصوي صدق الاختيار لطريق التفرد والوحدة؛ واعتبر أن العرفان 
بما هو تأكيد لسلطة الحميقة؛ هو محاولة يائسة للهروب من الواقع. 

أما علي حرب فأكد أن «الصوك يتوق إلى معائقة الحق لأنها وسيلة خلاصة من الواقع 
المرفوض. فهو بذلك يستعيض عما هو مفقود ك العالم المرئي: يستعيض عن السلطة المفعودة 
بسلطة أخرى» وإن وهمية فيمتلك بذلك القوة التي توازي قوة السلطان إن لم يتغلب عليها»”. 


1- الفتوحات المكية 23/2. 
2- محمد عابد الجابري: بنية العقل العربي الدار البيضاء. المركز الثقافي العربي ط 1 1986. ص 264. 
3- علي حرب: التأويل والحقيقة (قراءة تأولية في الثقافة العربية) بيروت. دار التنوير ط1 1985. ص 288 
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واف تيع الك كرة لكيه زه امرقق اقهير”! عو وان اذى مز ذاو لتخيوف فشك 
بجانبيه العملي والنظري موقفاً ذاتيا لا ينفصل عن إطار الواقع الذي يدفع إلى رد الفعل فيسعى 
الصو اق لجع عق كلوق مقكائية الشبكلدة رشي فاتحديعتيا ركفي 

ما نلاحظه أن جوانب النقد الثلاثة التي وجهت للتصوف هنا باعتباره تعالياً وازدراء 
للواقع رغم اختلافها ب شكل النقدء إلا أن أصحابها يلتقون ضمنياً ‏ الإيمان بأن رفع سلطة 
الحقيقة بإزاء الواقع؛ الأمر الذي يتمثل كذ انحياز الصو إلى الحقء ما يراه حقاء وعدم 
اكتراثه بالكينونة النمطية التي صاغها المجتمع على عينه وحسب هواهء يمثل تطرفا ومبالغة 
وتعاملاً خادعاً مع الواقع وبالتالي لا مشروعا. 

ورغم أن هذا التفسير الذي يميل إلى تأثيم الفرد وإخراجه من دائرة الإنسان السوي كلما 
اتجه إلى أن يجعل من نفسه لا من المجتمع معياراً للحقيقة وللقيمة» قد يكون تفسيراً مقبولاً 
للعديدتيق الحالات الناكةبوامرهية «ولدل كدره غير كك رز مو عيضن الصوف وس مطييزة 
علامات التقوى» أن يكونوا مخادعين: وأن يكون اتجاههم بالتالي تعبيراً عن خفايا وعن 
اعواق حوس مسطربة من وهم ككل هذا اطضيع انا شيوأن اعمال التديوف ككل 
ردة وهمية على واقع صحيح هو قول يخلو من الموضوعية ويفتقر فعلاً إلى التفاعل اللازم مع هذه 
التجرية الصوفية التي من أخص خصائصها أنها مباشرة بقدر ما هي ذاتية. 

والحقيقة التي تجدر ملاحظتها أيضاًء أن دراسة الاتجاه الصو تفقد إلى حد كبير 
قيمتها وواقعيتهاء كلما ايتعدنا عن اعتبار الحقيقة الأصلية التي تحكم تصوف المتصوف والمتمثلة 
إيمانه العميق بالجوهر الروحي للانسان على أنه حقيقة الكائن البشريء الأمر الذي يقلب 
بالفعل معادلة الحياة ب عرف الصوك؛ والتي تصبح 2 اتجاهها العام حياة بالروح من أجل الحق. 
الأمر الذي لا يصدق إلا حدود ضيقة جدا على الحياة الاجتماعية من حيث مرتكزاتها وقيمتها. 

لذلك فإن موقف «ابن عريي» من المجتمع الذي يتجاوز مجرد الحديث عن القطع معه 
ورفضه إلى التنظير لأولوية الفهم قبل الاستعمال» هو موقف جدير بالدراسة من هذه الزاوية, 
زاوية قيمة الحقيقة 4 توجيه أفهام العارف وأحكامه. فالمجتمع كمؤسسة تستوعب الفرد 
وتضمه بشدة» ينظر إليه دائما من زاوية وظيفته التي يقدمها. ولذلك يبدو من هذا المنظور: 
ضرورة من الضرورات وشرط الحياة الذي يعتبر كل خروج عليه نوعاً من الأزمة يعانيها الفرد 
وظاهرة مرضية تستحق التشخيص. أما الصوك فإنه يحاول أن ينظر إلى المجتمع من حيث 


1- نصر ابو زيد : فلسقة التأويل ص 34. 
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حقيفته: حينئد تبرز معادلة الفرد والجماعة وشروطها السرية التي من المؤكد إنها ضمنية 2 
كل ممارسة للحياة الاجتماعية. هاته المعادلة ليست قائمة دائما على أسس سليمة تسمع للفرد 
بأن يعبر عن ذاته وأن يحيا حقيقته الفردية تماماً كما يمارس حياته الاجتماعية. 

وك الحقيقة؛ إن الشعور الغالب على الصوي .كون الحياة الاجتماعية المبتذلة بفعل 
العادة والأعراف والتتكرار. تمثل مخططا رهيباً لسجن الذات وحصرها 2# الأنموذج النمط» 
الأمرالذي يعني منع الكائن من الوصول إلى حقيقته التي يعتبرها غايته الكبرى ي الحياة. 

إن المجتمع؛ بما هو جزء من العالم الموضوعيء؛ هو مجال ينفتح عليه الكيان تماما 
كانفتاحه على موضوعات الوجود ليكتشف, وليفهم» ولينظر إلى ذاته ف الآخرء وأيضأ 
وهي تحاور الفير» وللكن النتيجة التي يؤول إليها التأمل الصو هي أن الآخر بقدر ما 
يكشفنا ويساهم 2# تعرية أعماقناء فإنه لا يقدم شيئًا جديدا إلى صميم هويتنا وإلى جوهر 
كياننا. فإن حقيقتنا قد صيغت مرة وإلى الأبدء من نسغ جوهر الوجود وأصله. وإنها لتضم 
إليها كل حقيقة أخرى: كما تنضم هي إلى كل حقيقة كأ الوجود» فما ع الوجود كله 
حقيقة ولا دفيقة إلا ومنك إليها ومنها إليك رفيقة. فعدد الرقائق على عدد الحقائق 
والدقائق)). 

ولنا إلى ذلك؛ أن تنيه إلى أن المجتمع بمفاهيمه أولاًء وبقيمه ثانياء هو المجال الأمثل 
الذي يمارس من خلاله الناس» والآخرون و «الأشياء؛ «الموضوعات»: سلطتهم على الذات. هذه 
السلطة التي تقف عادة ‏ موقف المضاد والمضطهد إن استطاعت لسلطة «الأنا» ذاتا وفعالية. 

ولذلك فإن أي محاولة لتجاوز جدل الأنا والآخر بإحالة أحدهما إحالة تامة على الآخر 
خارج دائرة «الفهم» التي يشير إليها «ابن عربي:؛ هي محاولة متأدلجة. ومتجهة منذ البداية إلى 
نهايائها النظرية لذ إلى نويات" التجرية «إن:العالم يستغرقنا ما لم تقخد مثة موهفا]ء©. ذلك هو 
«الدرس الذي نستبقيه من الصوفية:'. على حد تعبير أحمد حيدرء وذلك يك النهاية هو ما 
يجعل من جدل الذات والآخر مهما كان تمظهر هذا الآخرء محاولة 4 التحرر وسعيا نحو 
افتكاك الذات من تسلط الآخر؛ ومن هيمنته بتخليصها من العدد وإرجاعها إلى وحدتها أي 
ان تكفيقتها: 


أت دمحي الدين بن عربي»: كتاب إنشاء الدوائر ص 4. 
2- أحمد حيدر ‏ نحو حضارة جديدة ص 306-305 نقلا عن حاج حمد العالمية الإسلامية الثانية. بيروت. 
دار المسيرة. د. نت ص 38 


3- نم. ن ص. 
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4- توحيد الكيان: 

لاسكا أن النكيان عه المحارةم قد ”صفق هن حقائفة الوشودية والحرفة اللحدة: 
والمتصارعة ك إطار ضروب عديدة من الجدل نتيح إلى جائب ملاحظة الكينونة 3 مختلف 
أبعادهاء الاقتراب من سر الكائن والبحث عن الحقيقة التي وراء الاختلاف والتنوع الكبير 
الذي جلته تمظهرات الكائن المتعددة على أكثر من مستوى. 

فعلى المستوى الوجودي: انشطر الكيان إلى جسم وروح. وتفازع النفس سلطتان 
متناقضكان :“فنا سلطظة اتروح وسلطة الوق فجمللا منهنا مخالاً داكما للإكتشاف ومشروعها 
ذاكما مف هن الأنقنات وعلن العحوض الل قا نابو الإكاكى عقدرة كوا نعلي فليا ون 
العمل والقلب» انعقد جدل عجيب أسس جوهر إشكالية الوعي بالذات. 

كنا سارل الحين والكيارج يكقى كلمو ناشركه عن مانا عرف مانا 
يتمتع بها الإنسان ولكن 4 الوقت نفسه مختلفة إن لم نقل متصارعة إلى حد تفجير الأزمة 
واستحداث مشككلة الوعي. 

أما على المستوى الاجتماعي» فقد حاور الكيان الآخر باحثا فيه عن نفسه؛ فكان 
ذلك وعدا بظهور الكائن الموحد الذي عرف ذاته 4 حقيقتها وأيضأ بما هي مقايرة للآخر. 

غير أن السؤال الذي يطرح هو لماذا انفجر الكيان وتنوع 4 مجاليه وتعدد 2 أبعادهة 
وهل أن ذلك مؤذن بظهور الكينونة المشكلة المأزومة بتعددها أبداء أم أن الاختلاف والتنوع 
4 صلب الذات كان إيذانا بقيام المشروع الوجودي والمعر الكبير مشروع توحيد الكيان ب 
بعده الواحد»؛ أي 4# حقيقته الأصلية من حيث هو كيان واحد ذو أبعاد عديدة؟. 

من خلال مطالعتنا «لاين عربي؛: نلاحظ أنه يتجه إلى التأكيد على أن حقائق الإنسان 
الوجودية مبعثرة ‏ كل أجزاء الوجود ومكوناته. فهو ذو نسبة صحيحة إلى العالم الأعلى» وهو 
كذلك مخلوق من عناصر العالم السقلي. هما من حقيقة من حقائق الوجود» إلا وهي ظاهرة 2 
الإنسان:ء مشكلة لجزء من تكوينه سواء أكان ظاهره أم باطنه. وبذلك يخلص «ابن عريبي» إلى 
القول بأن الإنسان هو الكلي على الإطلاق. فما 2 الوجود تعبير جامع أرقى من الإنسان. 

دل إن المسووة الأزدى تتسهاء لذ يمكل تنوف الرمطون الواحب وستيكدر هليه أ يطاته 
حكم الإمكان. أما الوجود المادي فهو فاقد للجوهر الإلبي فليس إلا الإنسان» موجود جامع 
لعاني الوجود وحقائقه يقول «فلهذا تقرر عندنا أن الإنسان نسختان؛ نسخة ظاهرة ونسخة 
باطنة. والتسخة الياطنة مضاهية للحضرة الإلبية. 
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فالإنسان هو الكلي على الإطلاق والحقيقة» إذ هو القابل لجميع الموجودات قديمها 
وحديتهاء وما سواه من الموجودات لا تقبل ذلك!. 

وإذا ثبت أن «كل جزء من العالم لا يقبل الآلوهية الإله لا يقبل العبودية. بل العالم كله 
عبد » والحق سبحانه؛ وحده إله واحد صمدء لا يجوز عليه الاتصاف يما يناقض الأوصاف 
الإلبية كما لا يجوز على العالم الاتصاف بما يناقض الأوصاف الحادثة العبادية)2. 

تميز الإنسان إذ ذاك بحفيقته البرزخية؛ أي بقبوله للطرفين. فالعالم جزؤه المحكون 
تكذاهوة» والله جوهوه وناطنة: مكان دولك حا ع هلها على تنا قدمنا قر الات داب 
عربي». هكذا يتبدى لنا أن انشطار الكيان الإنساني على مستوى حميقة تكوينه؛ واختلاق 
ظاهره عن باطنه حقيقة أساسية لا شتكر. فليس الجوهر الإلبي مثل الجوهر المادي» وليس 
القلب مثل الحواس» كما أن الروح ليست نفس الجسد. 

بذلك ينبعث الجدل عميقأ وعنيقاً بين أنماط الثنائيات التي تشمكل كينونة الكائن: 
والتي تؤول عموماً إلى ثنائية أصلية تلك هي ثنائية الروحي والجسدي. و إطار من هذا الجدل 
ذي الفروع المتعددة؛ تنفسخ فضاءات متعددة تحكشف من خلال التغفاير والاختلاف بل وحتى 
التضاد أ بعض الأحيان» عن أبعاد وعن أعماق 4# الكيان كانت ستبقى خفية لو لم يقم 
الجدل ويحدت الحوار. 

وانطلافا من هيندا :وتسالوجوذ» بوتكم دامن عريئ ان محتلى حقائق النضائن 
الظاهرة والباطنة» الحسية والروحية» تؤول 4 النهاية إلى حقيقة واحدة. هي الكيان الموحد 
بكل أبعاده. 

وإذا كان الوجود كما رأينا لا يظمر بوحدته إلا أن يتوحد؛ أي أن تتم الشهادة 
الكاملة للوحدة والاعتراف التام بهذا الأمر المقتضي لاعتراف الوعي الحادث (الإنساني) 
بوحدة الوجود الواحد الحق © إطار من منهج التوحيد» فإن الكيان أيضاً رغم أنه واحد 
بالأصالة» إلا أن اختلافه وتفوعه وانتشار أبعاده ب كل الكون» يحتم ضرورة الانطلاق 2 
المشروع. مشروع توحيد الكيان. 

فالوحدة الأصلية التي تضم كل الوجودء لا يقع تحصيلها على المستوى الإنساني إلا 2 
إطار التوحيد أي إن تصبح حقيقة معترفا بهاء و عبارة دينية» مؤمناً بها. وكذلك الكيان 


1- قاين عربي':: إنشاء الدوائر ص 22-21 
22 نا م ص 2 
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الإنساني» هو وجود واحد. إذ ليس 2# الوجود حقيقة إلا وهي منتسبة إلى الإنسان بنوع ما من 
أنواع النسب. فالإنسان هو مجلى الوجود» وهو «الكلي على الإطلاق؛ كما صرح «ابن عربي». 
ولكن هذه الكلية بقدر ما هي معطى أصلي مكون للذات؛ هي أيضأ حقيقة كامنة تحتاج 
إلى التجلية وإلى الإظهار والإعلان. 

هناء يطرح «ابن عربي؛ على الإنسان العارف» مشروعاً 4 توحيد الكيان يعتبره من 
صميم مقاصد عملية الإسراء التي هي التجسيد للمشروع الوجودي الإنساني بكل أبعاده!". 

فمقصد الإسراء الأهم: إعادة تركيب الكيان بحيث تأتلف كل أجزائه وحقائقه ب 
حقيقته الجديدة المعروفة, ولكن أيضأ الأصلية التي كانت محجوية عن العارف. 

فالعارف إذ يسري # بحر آيات الوجود التي هي 4# الوقت نفسه أسماء الله يكتشف 
من ذاته بقدر إسرائه وبهدر كشفه. حينئن يصبح أمر توحيد ذاته وجمع كيانه مهمة 
ومسؤولية مطروحة عليه دون سواه. ذلك أن الكيان ما دام تعبيراً عن كل الوجود» وما دام 
خياها تكن الحضاكق الوتعودية ركلة امكتتنان له ]لك إذا رت اقاليت والوميل ان كنل هذه 
الحقائق. الأمر الذي يعني إذا ذاك إعلان الاتحاد بين أجزاء الوجود كلها ما دام لا معنى 
لوعو انكباق الوسره الارعة#الكرة الوكرة. 

يقول «محي الدين؛ مشيرأ إلى أبعاد إسراء الولي (العارف) وما تحدثه من انقلاب خطير 
على مستوى الوعي بالكينونة «فإذا كمل حظه (الولي) من الإسراء 4 الأسماء. وعلم ما 
أعظلحة مق الآياق اسمناء اللهدق زاك الأنيتراء» لوكي ذاه كركي | قروؤلك العركين 
الأول لما حصل له من العلم الذي لم يكن عليه حين تحلل. فما زال يمر على أصناف العالم» 
ويأخذ من كل عالم ما ترك عنده منه: فيتركب ‏ ذاته. غلا يزال يظهر 2 طور إلى أن يصل 
إلى الأرض فيصبح 2# أهله وما عرف أحد ما طرأ عليه سره؛ حتى تكلم: فسمعوا منه 
لسانا غير اللسان الذي كانوا يعرفونه:©. 

فالكيان المبعثر ل نواحي الوجود» والذي تغايرت حقائقه واختلفت نسبته إلى عوالم 
الوجود وتنوعت» يكتسب 2# إسرائه نحو وحدته التي هي 2 الأساس حقيقته الأصلية ومعناه 
الحقيقي؛ الذي يتجاوز خداع الكثرة والمغايرة الظاهرية: لساناً جدي دا أي منطقاً جديداً 


وتعبيرا مبتكرا هو 3 النهاية» تعبير مبتدع ما دام مجهودا وسعيا وإسراء. 


1- سنتعرض لمعنى الإسراء في إطار فهم أشمل نقدمه في الفصل اللاحق. 
2 الفتوحات المكية 344/3. 
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وبذلك ننتقل من الكيان إلى الكائن؛ الذي يحقق له توحده 4 ذاته تميزا أصيلاً 2 
الوجودء 2 الوقت نفسه الذي يصله بكل أجزاء هذا الوجودء ويفصله وعيه بككليانية ذاتية 
عن أجزائه؛: وإن جمعها © كليته. فيكون 2 هذه الخطوة المهمة؛ بداية حقيقية للخروج من 
درجة الوجود - العماءء الجامع للوجود الحق الخلق بكل مكوناته. إن الكائن هناء إذ 
دنفصل عن الكينئونة الوجودية العامة الغارفة 2 العماء عبر توحيد الكيان أي وعى الوحدة» 
يصبح يذلك وجودا متفيزاء :آي كاتنا رجه إلى حريكة : حرية التعبير الخاص عن الوجود: 
القاكة أعاد ‏ كتستؤ وليه العام عد تحمل تهات مكيار التوهون وم ا درن 

و حين نجد لدى عبد الكريم الجيليء نفيا لإمكانية الوعي بالذات وعيا تاماء 
وتأكيدا على استحالة العلم بها علماً كاملاً 2# قوله دإنك 4 نفسك ولله المثل الأعلى: ب 
عماء عنك؛ إذ اعتبرنا عدم ظهورك لك مطلقاً يكلية ما أنت عليه. ولو كنت عالمأ بما أنت به 
وغليه» ولكن ويذا الأعقار كانت زات حك عماء 1 

نجد يك المقابل لدى «ابن عربي»: تأكيدا على أن توحيد الكيان سواء على المستوى 
الوجودي يضم حقائقه إلى بعضهاء أو على المستوى المعرك باكتساب الوعي الكلي بوجدة 
الوجود؛ التي هي هنا بمعنى وحدة الكيان؛ هو الأساس لبلورة مشروع الحرية؛ متمثلاً بخ 
كلهؤنالإنسان الكافل العادن على مخاوزة الله (الوسون المكام) نسفة وتعيو كام 

وهلية ::فإن ظهور'الكائن ناكتمال النكياقه يكترح رقن مسالة الحوان هوا من 
طراز ثان يحدث خارج الذات: وعبره تفع مواجهة الوجود الإلبي المطلق 3 أبعاده الموضوعية : 
من حيث هو قضاء وقدر وأسباب وأيضاء من حيث هو مبدأ ‏ التحرير وشرط له ليؤوب 
الكاتية النواية"بالسر بسن الذات الف عصنقف هون مفهوم الآتسان بخن اتحري ره نه 
أقذا زة لمح خيشو ».هو الحوان الكاتن تمي فشنيزة الات الاشينات اذى بنية كه موحل 
تأليفية ثالثة. تكون بداية لانك شاف سر الوجود الأكبر: وحدة الحياة: أصل الوجود 
ومنتهاه. 


1- الجيلي: الإنسان الكامل 31/1. 
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الباب الثاني 


الإنسازواخرية 


الفصل الأول 


لكات : والخرية: 
حوار الوجود والعدم 


التصوف اعتراض ومقاومة. تتكشف لنا هذه الحقيقة ونحن نرى الطريق الصويك يضوم 
ليرد على كل أشكال الحصر والتضييق التي تريد إرهاق الكائن بسلبه حريته أي رغبته 
الحرة 4 أن يكون هوء أي أن يكون صوفيا. ورغم أن عرقان «ابن عريي»» قد يوحي لأول 
وهلة أن الرجل يتجاوز 4 فلسفة الوحدة» كل أشكال الاعتراض ويذوب كل مفردات 
الوجود 4 الوجود الواحد الشاملء إلا أن الواقع أنه يعترف بأن الإنسان كيان لا مهرب له من 
الصيرورة أي من التحول والتبدل 4 أشكال الوجود والوعي طبقأ للشرط؛ شرط ممارسة 
الوجود ذاته؛ الأمر الذي يجعل من الطريق دربا ضرورياً؛ ومن الحج إلى الكيان قيمة أصلية 
يتجلى عبرها فعلاً استحقاق الكائن للمصيرء أي إلى الرجعي من حيث هي توحد مع الوجود 
أو عدم استحقافه. 

بذلك يحافظ «ابن عربي» على خصوصية معنى التجرية الصوفية من حيث هي اعتراض 
أي نفي لإمكانات لا تؤدي الذات إلى معناها الأصيلء ويتجه حكل صوة؛ إلى إعلان 
مووز الطريعة وان الاتكسات تانج الرتدنه ووساتكيي هن الازاذة ميطفيح متنا 
الإنسان نهائياً مسار انتماء أي مسار تحرر من أشياء وطلب لأشياءء إقامة لمعان ورفض لأخرى. 
ولا تملك المعرفة رغم أنها سلطة السلط عند «ابن عربي»؛ إلا أن تنتمي أيضا أي أن تصبح حقأ 

ورغم أن هذا المعنى يصعب على الفهم والتصور شأن أي حقيقة كلية:؛ إلا أن الإنسان 
ينهض ليعرف 4 نموذج فريد» معنى أن يكون الحق حقاً وي الوقت نفسه؛ كل شيء. وإذا 
كان ليس من الصعب الاكتشاف أن «ابن عريبي» يريط بين مدى الحرية ومدى تصيب 
التكركة مين افحض ل الحقيقة تاها كما ربط بين الوجود والحقيقة باعتبارها مقوم وجود 
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الموجود؛ فإن الإشكال الذي يحتاج فعلاً إلى تجلية وتوضيح؛ هو محاولة الاطلاع على طبيعة 
الاعتراض أو بالأحرى الاعتراضات التي يرى «ابن عربي» أنها تقف أمام الكائن من حيث هو 
مشروع 4 الكمال. وعن طريق الوعي بأن أي اعتراض على الحرية هو ذو طابع سلطوي 
بالأساس»؛ يمكن أن نبدأ من البحث عن معنى السلطة وتنوعاتها 4 عرفان العارف. ويبدو أننا 
مع «محيي الدين؛. سوف نبدأ من البداية» من الوجود نفسه الذي يعترض عليه العدم على 
الأقلء من حيث هو قرين منهجي قد لا يفنيه ولكنه يمحكن أن يخفيه» أي أن يجعل منه 
حقيقة غائية. هناء لا بد للوجود من أن يثبت أنه موجود أبدأ . ذلك هو معناه الذي لو لم يستهم 
له ما كان له أن ينجو من العدم. وإذا كان العدم يشكل قاعدة للاعتراض الدائم؛ فليكن 
تأويل أخيرء من صلب الوجود ذاته أي وجودا للعدم وليس عدما للوجود. 

أما الاعتراض الثاني الذي يجابه الكائن: فهو القضاء والقدر. هتاء تبرز الألوهية 
كسلطة تقمر الوجود بأمرها وتدبيرهاء وترفض أن يعزب عنها مثقال ذرة 2 السماء ولا 2 
الأرض. ويهتز الكائن أمام القضاء الذي لا يجابه. ولكن العارف يجد ‏ صلب الأمرء منطقا 
به تنطلق الإرادة الإنسانية كإرادة مرضي عنهاء أي كقدر للقضاء وتمثيل له. 

و الكون: وتخصيصا فوق الأرضء تأتلف القوانين والأسباب لتشكل أسلوب ظهور 
العالم والأشياء. وهي حتميات لا تناقش غير أنها بقدر ما تشكل اعتراضاً على حرية البعضء: 
تصبح بالنسبة للعارف معياراً ينكشف له عن طريقه مدى إخلاصه وعمق إيمانه؛ لمناقشة 
الحرية. وعندما يصر الزمان على مجابهة الوعي الموحد ويدفع الكائن إلى الوعي بذاته من 
حيث هي كيان ذ الموضع وذ دائر «الشويل ففظل» حل نشوك الأن ضوف وهنا حديدا: 
و25 الوقك تفدية وها وين يتجاوز رعب التحلل والتذرر الذي يبدو بلا حدود 3 0 

تلك هي بعض الاعتراضات ولعلها الأهم على وجود الكائن وعلى إيجابيته وفعاليته 
وبالدرجة الأولى» على حقيقته وماهيته الكاملة المطلوبة الأمر الذي يحتم على الكائن أن 
تحرط 5ك مساز القحرز يتخليق شروط الإزادة والفعالية عبورسه كواعق الطريق «الطريقةة 
الذي يضم إليه المريدين. وبالانخراط 2 الطريقة فقط»: يمكن الحديث عن إمكانية فعلية 
لاكتساب الإرادة» شرط الحرية وضرورتها الأولى. حينئد» ومن خلال درب الإسراء والمعراج 
يصبح الكيان إنساناً عارفاً أي تأويل ثان» إنساناً حرا منتمياً بكيان ووجدان موحدين. 

ما هو جدل الحرية وما هي مجالات تمظهره؟ وكيف يصبح العرفان أسلوياً ‏ اكتساب 
الإرادة» آي منهجأ للتحرر ومعراجاً للوصول إلى الكيان الحرة وكيف تتجلى الحرية 4 تأويلها 
الصو الأبعد5 تلك بعض الأسئلة التي سنحاول طرحها ونحن نتناول هذا الفصل الثالث من بحثنا. 
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1- مجال الحرية : 


تكنسي عبارات «الوجود»؛ و «العدم»؛ وكذلك «الإمكان»؛ ؛ مفاهيم متميزة عند «ابن 
عربى». فهو لا يستمملها للدلالة على معتى واحد كما أنه يعرقها بحسب أحواله وأذواقه, 
تعريفات تختلف 2# قليل أو كثير عن معانيها المتداولة. وأول ما تجب الإشارة إليه» كون «ابن 
عربي؟ يصرح أن الوجود والعدم ومعهما الإمكان: رعم أنها عبارات دالة على حقائق معقولة 
تتصل بالموجود والمعدوم والملمكن إلا أن معقوليتها ليست أولية» بل مستفادة من نفس الموجود 
الإمكان هو عين العالم الممكن. فهذه الحقائق ليست معاني مجردة بل هي أسماء دالة على 
وافع. فالمفهوم عين الموجود. والوصف عين المعطى الأمر الذي يعطي للوجود والعدم معنى 
جديدا طالما افتقرت إليه الفلسفات القديمة التي أثقلها التصور المكاني”" لبذه المعاني. يقول 
«محيي الدين»؛ وحصل اسم الموجود للواجب بالذات لحفيفة تسمى الوجود وهي عين الموجود, 
الإحالة. وياعتبارها تعبيرات عن واقع» فإن الوجود والعدم والإمكان لا يمكن أن تدرس 
كمقولات: ولا أن تطرح كحمياحث نظرية يمع بعد ذلك إضفاء المقولات والقناعات المتعلقة 
بشأنها على الموجود والممكن الأمر الوحيد المتيسر هو دراسة الموجود والمعدوم والممكن من 
حيث هي حضرات حية أي من حيث هي أ تفاعل ول جدل وافعي ومباشر. وبذلك تتقابل هذه 
المعاني ك الوافع لا 4 الفكر ويسمح لبا الواقع بما هو واقع» أن تمارس الاستحالة والنقلة» 
فينتقل المعدوم ليصبح موجودا ويتعدم الموجودء ولكن دائماً بحسب اعتبارات وافعية لا نظرية 
محردة. 
الوجود يعني لديه معنى واحدا وحالة بعينهاء بل فرق بين أنواع عديدة من الوجود بحسب 
1- نعني بالتصور المكاني. النظر الى الوجود كمجال لا حد له تجتمع فيه الموجودات اي ككلية تحوي 
أفرادها. واعتبار العدم تخالا و «حيزاء للمعدوم وكاأن الوجود والعدم لهما معنى مستقل ووجود 


منميز عن نفس الموجود والمعدوم وهي على كل حال قضية من لب قضايا الفلسفة والمنطق. 
2- الفتوحات المكبة 154/4. 
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الموجودات. فوجود الواجب (اللّه): ليس كوجود الممكن (الإنسان) وعدم الممكن (العدم 
الإمكاني) ليس كالعدم المحض (المحال) الذي هو عدم مطلقء. لا كون فيه. واستطاع 2 
النهاية؛ أن يصل إلى تصور عدم يحمل نوعاً من الوجود وبعبارة أدق» موجودات معدومة 
ولكنها متعينة 4 عدمها تلك هي الأعيان الثابتة 4 العدم» هذه النظرية التي عرفها المعتزلة 
أولاً وجاراهم عليها «ابن عربي». 

وقد بينا سابقاً؛ أن الأعيان الثابتة 4 العدم هي عالم الممكنات بكل أفراده. فكل 
موحود كن كان عدماء' ثم وحذ يعد .ذتف يفعل الإنجاد الالين: 

واالويتودات المتبككة ف حال عدمها :متيل مفمتايزةايل إن قاين عرنى: توليك الخال 
إلى الدرجة التي يؤكد فيها أن كل عين ثابتة توجد معها 4 حال عدمهاء كل حالاتها التي 
مكتقل إلنها عندفا توجه عل لخدن الأنمان مكلا كعين ثابكة 3 العدع» لوهدنا أنه توحد 
معه # حال عدمه كل حالاته وأوضاعه بل مشاعره التي سيتلبس بها حال وجودهء غير أنها 
لا توجد كك حال العدم متلبسة به» وإنما متميزة عنه. فكأن الكائن الملمكن فد وفع تصوير 
كل أجزاء حياته بدفائقها وتسجيلها على أشرطة. ولن تكون حياته البعدية أي وهو موجود 
قاذ سنوق إنخواء قنك الميووسن فال الجود]ن شال النهؤه كيام كما انه د مريت 
الامكانية المتميزة» لم يخرج عما كانت عليه عينه الثايتة. 

وغلى هذا يقرن ذائن غريي؛ أن العدح ضقة اطتارة المممكق وضن أكسفه الإنسان طيعاء 
وحقيقة ذاتية من حقائقه من المحال أن تزول عنهاء سواء اتصف بعد ذلك بالوجود أم بقي على ما 
هو عليه أصلا من العدم. يمول: «فإن العدم للمكن ذاتي» أي حقيقة ذاته أن يكون عدوا 
والأشياء إذا اقتضت أمورا لذواتها فمن المحال زوالباء فمن المحال زوال حكم العدم عن هذه العين 
الممكنة سواء اتصفت بالوجود أو لم تتصف""''). فالعدم مقوم أصيل من مقومات الوجود الملمكن, 
بل إن إمكان الممكن نفسه؛ لا مقدرة لنا على تمييزه إلا برؤية هذا العدم الذي يتخلل صميم 
وجوده. إن معنى أن يكون الكائن ممكناء أنه معدوم لا وجود له فإن وجد أصبح 2# عرف «ابن 
عربي؟»؛ واجبا ودخل ث2 دائرة الوجود الإيجابي الذي لا سلب فيه إلا أن يؤول وجوده على نحو 
خاص وهو ما سيفعله «محيي الدين» فعلاً عند حديثه عن معنى الوجود بالنسبة للمكن. 

ويشير «ابن عريي» إلى أن «الأعيان الإمكانية على أصلها من العدم متميزة للّه 2 أعيانها 
على حقائقها»#. الأمرالذي يكشف لنا منذ الآن» معنى الوجود 2 العدم كما يقرره «ابن عربي». 


1- الفتوحات المكية 99/2. 
2- ن م 702/11. 


- 196 - 


فرغم أن الكائن (الممكن) «وطنه العدم»''! إلا أنه عدم من نوع خاص يسميه «ابن 
عربي» «العدم الإمكاني؛ يختلف عن العدم المطلق. الذي يتمثل 2 حضرة المحال التي لا تقبل 
الوجود بحال. 

ويفسر «ابن عربي» عدم المممكن على معنيين: 

المعنى الأول؛ أن العدم بالنسية للممكن هو جزء حقيقته وشطرها الثابت الأصيل. 
فالملمكن هو الحضرة المتوسطة بين الوجود والعدم أو على الآصح القابلة لإمكاني الوجود 
والعدمء وتنذلك كانت ممكنة. وباعتباره كتلك: فإن الممكن لا يخلو أبداً عن هذا 
الإمكانء إمكان العدم حتى ولو كان موجوداً. حينئن يدخل العدم ب صلب تكوين 
الملمكن ويصبح من صميم ماهيته. تماماً كالوجود الذي هو الإمكان الثاني المكون لحقيقة 
الممكن. فلا قيام لحقيقة الممكن إلا بالوجود والعدم معا. وليس معنى ذلك أن الممكن يمر 
من العدم إلى الوجود وينتقل بعد ذلك من الوجود إلى العدم؛ بل المقصودء أن الممكن هو أبداً 
مجموع تقابل الوجود والعدم فهو أبداً الموجود - المعدوم؛ فإن كان موجوداً فهو يحوي 
بالضرورة عدمه وإن عدم كان فيه فعلاً إمكان وجوده. بذلك يظهر المممكن كجامع للوجود 
والمنخ بف الوقات تقينة وهوا التسوير اهو ه الحقرة هن يجفا شلا الزناته امش يناث 
الوجود الذي كان إلى عصر «ابن عربي؛ بل إلى عصور متأخرة قائمأ على التعارض بين معنيي 
الوجود والعدم تعارضا لا فكاك منه. 

إن الماهية الممكنة. كما يشير «ابن عربي»» برزخ حاو للطرفين لا على التوالي 
والتدريج وإنما ‏ الحال. فلا تجلي للممكن إلا بوجوده وعدمه كذ الوقت نفسه. يقول متراجعاً 
عن قولته الأولى شك أن الملمكن هو المستحق للمدم بذاته؛ أن الممكن ما استحق العدم لذاته 
كما يقولنه يعهن النانن وإثما النذئ الستحعةه لمكن تضرع :اتصناقه بالعدم على اتضافه 
بالوجود لذاته لا العدم» ولبذا فبل الوجود بالترجيح. إذن فالعدم المرجح عليه الوجود ليس هو 
العدم المتقدم على وجوده؛ وإنما هو العدم الذي له 4# مقابلة وجوده 2 حال وجوده. إذ لو لم 
يكن الوجود لكان العدم. فذلك العدم هو المرجح عليه الوجود 4 عين الملمكنا". 
1 الفتوحات المكية 3/014. 
2- العدم المطلق: هو المحال. هو الشر المحض والظلمة المحضة. وهو الباطل في مقابل الوجود (الخير 


المحض - النور المحض - الحق). سعاد الحكيم: المعجم الصوفي ص 783/. 
3 الفتوحات المكية 99/2. 
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ويعلق على هذا الفهم بقوله: «هذا هو الذي يقتضيه النظر العقلي'!". ورغم أنه سيقدم 
بعد ذلك فكرة جديدة تتعلق بمعنى وجود الملمكن: إلا أنه صرح كه أكثر من مرة بكون 
الممكن من حيث ماهيته؛ هو على المستوى الوجودي البرزخ الجامع للطرفين؛ وهذا التعريف 
الحقيقة» يلتقي مع نظرته لآدم (الإنسان) من حيث هو الكائن المتوسط بين اللّه والعالم. 
ويصور دابن عربي» التقاء الوجود والعدم # ذات الممكنء تصويراً رائعأ؛ باستعمال فكرة 
النور والظل الذي يصدر عنها. فالملمكن إنما وجد لانصباغه بالنورء هذا المبدأ الإلبي. وبذلك 
زال عنه العدم. وما فتح عينيه رأى «الوجود الخير المحض:". 

غير أنه لم يعلم أنه مصدر نوره الذي به وجدء ولما التفت إلى يساره رأى العدم 
«فتحققه» فإذا هو ينيعتث منه كالظل المنيعث من الشخص إذا فابله النور». ويتخيل دابن 
عزني نهوارا طريكا بين اكنتكن اراي الأتورم وظلة مها بين التووعية تافل 
الممكن عن العدم فقال له النور من الجانب الأيمن منه: «هذا هو أنت (المممكن) فلو كنت 
أنت النور لما ظهر للظل عين. فأنا النور وأنا مذهبه؛ ونورك الذي أنت عليه إنما هو من حيث ما 
يواجهني من ذاتك». ذلك لتعلم أنك لست أنا فأنا النور بلا ظل. وأنت الشور الممتزج 
لإمكانك". ويصل النور بالممكن إلى الحقيقة الأخيرة المتعلقة بسر نسبته قائلا: «فإن نسبت 
إلى قبلتك» وإن نسبت إلى العدم قبلك. فأنت بين الوجود والعدم» وأنت بين الخير والشر»'" 
فالعدم الإمكاني؛ هو كالظل بالنسبة للشخص قد يكمن فيه: ولكنه لا يفارقه. وعليه, 
فإن الممكن يحيا وجوده وعدمه #ك الوقت نفسه. 

أما المعنى الثاني الذي يتوجه إليه المقصود بالعدم الإمكاني فهو وجود الممكنات 2 
العلم الإلبي مع بقائها على عدمها كك ذاتها. يقول «ابن عربي؛: «فأنا قد علمنا أنا معلومون لله 
تعالى ولا عبن موجودة لنا». 

وهذه المرتبة من الوجود التي هي 4# الوقت نفسه مرتبة # العدم؛ فتصل الممكن كما 
يقرر «ابن عربي»» بالأزل. فعلم الله تعالى مثل ذاته أزلي. وما دامت الأعيان الإمكانية حاصلة 


1- الفتوحات المكية 99/2. 

2- ن م 30/2 وهو يعني بالوجود الخير المحض الذات الإلهية. 
3- نمع نه ص. 

4 ن. م 304-303/2. 

5- نم١‏ ن ص. 

6-ن. م ص 304. 


7- :ابن عربي»: رسائل «ابن عربي: كتاب الأزل ص 9. 
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علم الله فهي موجودة أزلاًء إلا أن ذلك لا يعني ظهور أعيانهاء بل هي على ما هي عليه من 
العدم الذي لا خروج لبا عنه إلا بتقدير إلبي» وي وقت معلوم. هنا نلاحظ أن عدم المممكن 
لا يحول دون وجوده أزلاً ولحكن لا لنفسه؛ وإنما 4 علم اللّه. والوجود # العلم هو مهما قيل 
فيه؛ نوع من أنواع الوجود. 

على أن معنى وجود الممكن هو أيضاً معنى متميز عند «اين عريي»»؛ وهو يختلف 
باختلاف حالات الموجود وأوضاعه. 

والحقيقة الأساسية التي تقود مقولة «ابن عربي» تعريف الوجود» كونه مؤمناً إيمانا 
قطعياً أن الوجود الحقيقي الوحيد» هو الله تعالى. وما دام لا يقيم أي تفرقة بين الوجود 
والموجودء فإن الوجود ‏ كل أبعاده؛ هو وجود الحق تعالى. واللّه تعالى هو «الوجود الخير 
المحض» الذي أنار ذات الممكن» فكان نتيجة لذلك ظهور الممكن ودخوله 4 دائرة الوجود 
الفعلي. وهو كذلكء الوجود الواجب الذي يستحيل عليه العدم. فهو الموجود أزلاً وأبداً. وما دام 
الوجود معنى واحداً وحالة واحدة فلا إمكان للقول بالشريك 2# الوجود إلا أن يكون ذلك 
على معنى خاص متميزء لا يؤدي إلى إحداث الشركة الفعلية ب هذه الحقيقة (الوجود) التي 
هي من أخص خصائص الوجود الحق: بل هي من الماهية 4 الصميم إذ لا انفصال لبا عنها. 
لذلك تأرجح «ابن عربي» بين إثبات الوجود للممكن أ بعض مقالاته» ونفيه عنه 4 بعضها 
الآخر. 

غير أن مقولته الأساسية 2 هذا الباب؛ تتمثل 4 إعلانه أن الوجود الممكن إذا حدث» 
فهو وجود عارض وليس أصيلاء وهو حالة وليس حقيقة. يقول: «وآما مذهبنا: فالعين الممكنة: 
إنما هي ممكنة لأن تكون مظهراً لا لأن تقبل الاتصاف بالوجود فيكون الوجود عينها. إذن 
فليس الوجود # الممكن عين الموجود» بل هو حال لعين الممكن يه يسمى الممكن موجوداً 
معاد ل حتفف :الأ السوعة كان زووتكوة خضي سوجووا:!. تكن اذا تان الحقيمة 
أن يكون الملمكن موجودأ؟ هنا يتراجع «ابن عربي» ليفحص الوجود الإنساتي (الملمكن) 
والوجود الإلبي من جديد. فاللّه هو الوجود (الموجود)؛ وال مممكن هو العدم (المعدوم). وما دام 
الوجود يشكل حقيقة الموجود. والعدم يمثل جوهر ماهية المعدوم. فلا إامكان للحديث عن 
وجود المعدوم تمامأ كاستحالة الحديث عن عدم الموجود. لذلك «فلا يزال كل شيء لك 


(العين الملمكنة) كما لم يزل لم يتغير عليه نعت ولا تغير على الوجود نعت. فالوجود وجود 
1- الفتوحات المكية 100-99/2. 
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والعدم عدمء والموصوف بأنه موجود؛ موجود. والموصوف بأنه معدوم: معدوم. هذا هو نفس 
أهل التحقيق من أهل الكشف والوجودء'". وما دام الوجود هو الموجودء وليس للممكن 
(العدم) أي صلة بالوجود فخما هو تفسير ظهور الممكنات؟ وما هو السر 2 انتقالبا من حال 
العدم الإمكاني إلى حال الوجود الظاهريء: الأمر لا مناص من تأكيده: على الأقل بالنسبة 
للحواس إذا أصرت الحقيقة على نفي ذلك؟ هنا يعود «ابن عربي» إلى مقولته الأصلية 2 وحدة 
الوجود ؛ والتي مقتضاها أن لا موجود إلا الله. فهو وحده الموجود ‏ ذاته. وكذلك كي المظاهر 
المتمثلة ب عالم الممكنات. فظهور الممكنات بصورة الوجود » إنما هو نتيجة ل «تجلي الحق 2 
مرآة العدم؛ لظهور صور أعيان الممكنات)72). وعليه فالظاهر هو اللّه تعالى؛ والموجود هو 
لا سواه. وليس للممكن إلا عينه الثابتة التي هي دائما على ما هي عليه من الإمكان. 
والحقيقة» إن خطاب «ابن عربي» يضطرب هنا ويصل إلى حد النافض مع ما سبق أن أكده 
من أن الوجود والعدم ليسا حالة وعرضاًء وإنما هما عين الموجود والمعدوم. فإثبات عين ثابتة 
للممكن يمر عليها الوجود حيناً والعدم حيناء هو تجاوز للمقولة السالفة. ويظهر أن السبب 
وراء ذلك هو رغبة «ابن عريي» كش إفامة تمييز على مستوى الماهية بين الذات الإلبية وذوات 
الممكنات. وعلى هذا الاعتبار» تصبح الوحدة من حيث هي التقاء ي خاصية الوجود» حالة 
للوجود وليست أصلا فيه وماهية له. 

وقد نجد لدى «ابن عربي»؛ عودة إلى الحديث عن الوجود الواحد الذي لا تمايز فيه 
حينئد يضطر إلى نفي الغيرية مهما كانت: ويصر على وحدة الذات الإلبية من حيث إنها هي 
ذات الوجود الواجب. فما ثم إلا الله فما ثم إلا وجود واجبء؛ وبذلك قلا مجال للحديث عن 
الأيكان أصئلا: 

وهم نبخن: من الثابت أننهنذم الاحتلافات والتضويرات التخظفة لاتضال الوجود 
|البكى واليكود اتواجية: فنا كذن فكلا كل سعاناة منالاقة وهلي جحا و ذقنا جالعل سمل 
الوحدة والكثرة. هذه المسألة التي عدت من أمهات القضايا التي طرحت على الفكر 
الإتساتى غير العسول: 

نخلص إلى أن الممكن 4 معناه الثاني» هو العدم 4# الوجود» ومعنى إمكانه حينئن: 
كونه بالأصالة عدماً ولكنه قابل للتحولات التي يحدثها تتابع الوجود والعدم من حيث هما 


1- الفتوحات المكية 100/2. 
2- نا م 400:3 


- 200 - 


حالتان عليه. فالملمكن «ما خرج عن حضرة إمكانه لا 2 حال وجوده ولا حال عدمه. 
والتجلي له مستصحب والأحوال عليه تتحول وتطرأ » فهو بين حال عدمي وحال وجودي والعين 
هي تلك العين)»”". 

وباعتباره عدماً» فإن الممكن/ يعبر كل أطوار حياته» وي كل أقواله وحركاته 
وسكناته:؛ عن رغيته الشديدة 2# الالتصاق يحقيفنه العدمية. 

فمي عدمه فقطء يجد معناه «قمن كان وطنه العدم # القدم؛: كانت غريته الوجود, 
وإن حصل له فيه الشهود فهو يحن إلى وطنه ويغيب عند شهود سكته. والفناء حال من أحوال 
العدم عند من فهم الأمور وعلم: فما يطلب أهل الله الشهود » إلا لأجل الغناء عن الوجود»!ة. 

من هذه النقطة بالذات» نبدا 4 تحليل أول أبعاد حرية الكائن من حيث هو كيان 
يحيا ذاته؛ ويمارس ماهيته 2 شرطها الأصلي: كينونتها فقطء دون اعتبار للوجود أو العدم 
من حيث هما حالتان تعتورانها وتتناوبائها. وممام الحرية كما يؤكد «ابن عريي»؛:؛ هو مقام 
دوق لأأمقاء تدر وشهه تذتك أن السرية يتظر إننها بالأساس» مين حينة لها 
بالذات» ومن حيك ذلالة الكيان ليها قبل أن تكون مشاراء آي يعدا خاكيا مظلويا. نا هو 
مدى تعبير الكيان عن الحرية؟ وما هو شرط الحرية الأول؟ وهل بالإمكان تحصيله أم أن 
الكيان يدور 2 دائرة الجبرية القدرية التي لا فكاك منها؟ 

رأينا أن الممكن هو بالأصالة عين معدومة. وهو بما هو ممكن, مفتقر أبداء إذ 
لا يصح له الوجود إلا بمرجح,ء الأمر الذي يجمل من وجوده قراراً خارجاً عن دائرته: وبعيدا 
عن تأثيره وإمكانه. وعلى هذا : فلا إمكان للخلاص من الإمكان: فلا إامكان أيضا 
بلختلاض يق الأفسار همالضجة الا إسضا للحريت هو خروة تفن الزاكية شومر 
إمكانها. إن الإمكان يحيل مباشرة إلى سلطة الوجود الخارجة عن نفوذ «الكائن - العين 
المعدومة». غير أن هناك حالة واحدة يمكن أن تقلب المعادلة وتجعل من الذات الممكنة حرة 2 
إمكانها. وذلك بأن تتخلى عن اعتبار الوجود كمقوم من مقومات الكيان؛ لا بل أن تضرب 


صفحا عن الوجودء وترضى يماهيتها من حيث هي أولاً وبالذات؛: ماهية عدمية. حينكن 


1- الفتوحات المكية 4813. 

2- يجب أن لا يغيب عن الأذهان اننا نقصد بالممكن الإنسان خاصة رغم أن التحليل قد ينسحب علي عالم 
الممكنات بلا تميير. 

3- الفتوحات المكية 370/4. 

4- ن م 266/12 
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«يتحقق؛ الكائن» أي يكون بشرطه ومن دون مطلب خارج عنه. فالوجود من حيث هو ماهية 
واحدةء هو الوجود الإلبي فقط. والغيرة الإلبية تقتضي أن لا يشاركها أحد 2 أخص صفاتها , 
إذ ذاك لا بد من اتخاذ القرار الأول الأخطر: الرضا بالكيان على ما هو عليه من الإمكان 
العدمي» ليحدت التحقق. يقول: «محيي الدين» متحدثاً عن استحالة تحصيل الوجود من قبل 
العبد الساعي إلى التحقق بمقام الحرية «ونظراً (العبد) أنه لا يصح له ذلك (التحقيق بمقام 
الحرية) إلا بزوال الافتقار الذي يصحبه لإمكانه. ويرى أن الغيرة الإلبية تقتضي أن لا يتصف 
بالوجود إلا الله لما يقتضيه الوجود من الدعوى. فعلم بهذا النظرء أن نسبة الوجود إلى 
الممكن محال؛ لأن الغيرة حد مانع من ذلك»'". إذ ذاك» كانت النظرة الثانية إلى الذات بعد 
أن تعلقت النظرة ألأولى بالمجال. وب عين الذات وجد العبد «طالب الحرية»» الإجابة: «فنظر 
إلى عينه؛ فإذا هو معدوم لا وجود له. وإن العدم له وصف نفسي. فلم يخطر له الوجود يخاطر. 
فزال الافتقار؛ وبقي حرا 4 عدميته حرية الذات!2 يك وجودها»!". 

الحائن الحر هو إذن عدم: ولكنه ليس أي عدمء إنه العدم الذي «لا يفتقر إلى 
وجود»". كما قال أبو الحسن الخرقاني (ت425 ه). وقد يتساءل البعض عن معنى هذه 
الحرية التي تتجاوز لعبة الإمكان. والجواب: إن الكائن الممكن هنا؛ يرى ذاته ب محض 
كونها أي من حيث هي ذات ممكنة. وهذه الحقيقة هي صادقة بقدر ما هي أيضا نهائية. 
فكل ارتباط بها واقتناع بتحملها هو ذو امتداد نهائي. فلو حصل اليقين من قبل الكائن بأنه 
حر كك عدميته؛ وبأن الوجود لا أثر له 2 كونه على ما هو عليه؛ بل ولا مقدرة له على افقاده 
معناه الصميمي هذاء حينئن؛ يصبح الكيان مبدا لحرية حقيقية ونهائية 4 الوقت نفسه. 

أن يتحرر الكيان معناه أولاً وبالذات؛: أن يكون هوء أي أن يسارس كينونته ذ 
محض عدمها من حيث هي كينونة ممكنة راضية أبدا بإمكانها. وشرطه ثانياء أن يتجاوز 
برضاه جدل الوجود والعدم» ويتخلى عن «وهم؛ الاستحالة ويركن إلى حقيقته العدمية 
لا يطلب نتجاوزها. فلا إمكان لتحقيق الحرية مع الإصرار على حق الصيرورة» أي على 
الدخول ف لعبة الوجود والعدم. إن الحرية حينئنْ؛ هي أن تتكون على ما أنت عليه؛ وأن 


1- الفتوحات المكية 226/2. 

2- يقصد الذات الإلهية. 

3- الفتوحات المكية 226/2. 

4- ريتولد أ. نيكولسون في التصوف الإسلامي وتاريخه. ترجمة أبو العلاء عفيفي مصرء لجنة التأليف 
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لا تحتاج إلى أي إضافة؛ فإن احتجت فأنت المفتقر الذي لا أمل له يه الخلاص من سلطة 
الآخرء مانح الوجود ومعطي القيمة. 

وإذا ما رضي الكائن بحقيقته؛: حينتئن يزول عنه ثقل الكون. وبمعرفته بأصله يستريح 
«راحة الأبده"". ويقول «محيي الدين»؛ فإذا علم العبد ما هي العين الموجودة وما هو الحكم., 
وأنه عن عين معدومة» لم يبال. وزال ما كان يجده من ثقل الكون الذي من أجله سمي الجن 
والأنس بالثمقلين» وهو اسم لكل موجود طبيعي؛ وزال عنه ما كان يحس به من الألم النفسي 
والحسي. ورفعه الله عند هذا مكانا عليا:©. 

ويبدو أن «ابن عربي»»: قد شعر فملاً بأن كل كائن يجعل الوجود شرطا يْ ظهور 
ماهيته و تحققهاء إنما يحيل كيانه إلى سلطة خارجة عنه؛ ويعطي للوجود معنى الماهية: 
بينما الأمر على حقيقته ليس كذلك. فالماهية بالنسبة للعين المعدومة مثلاء ليست مرتبطة 
بالوجود ضرورة:؛ دليل ذلك أن الآعيان لها وجود وتميز ل حال عدمها. ولم يفعل إضافة الوجود 
عليها إلا أن أظهرتها كما هي. 

فالعارف المحقق: هو الذي يتفطن إلى أن الوجود لا يمثل إضافة إلى الماهية وانما هو 
متكيرن اكلينان با رادا :مكشون الك اك هين الخترافة يحنت لذ تونتوونة لفية الختهووه الخقاء: 
ممثلة ي الوجود والعدم؛ استطاع أن ينظر إلى كيانه نظرة واحدة وأبدية. يكتشف 
كتياه أن لحفيقةكفرفةة الا سا ل اتنا من خا رجياهل فى الفوح إن اعدراف من 
داخلها. من عين الكيان: أنه عين الكيان. 

إن الحقيقة الثابتة أن «الوجود له (الله) والعدم لك (الممكن. فهو لا يزال موجوداًء وأنت 
لا تزال عفنو 

قلا داعي حينئدٍ للمزاحمة على ما ليس لك به علم وما ليس لك فيه سلطان ولا حق 
مبين. لذلك يدعو «ابن عربي» طالب «التحقق» إلى احترام حقيقته واعتبار أصله 2# تصوره», 
والتخلى عن وهم الاكتساب. فالأصل هو الحاكم. ولا أصالة لعين الممكن إلا ب عدمه 
النفسي من حيث هو أبداً ممكن «فمن بقي يأ حال وجوده مع الله كما كان 4 حال 
عدمهء فذلك الذي أعطى الله حقه. ولبذا الداء العضال أحاله على استعمال دواء» أو 


لا يذكر الإنسان أنا خلقناه من قبل ولم يقاغنينا. يقول له كن معي #ث شيئية وجودك 
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كما كنت إذا لم تكن موجوداً؛ فأكون أنا على ما أتا عليهء وأنت على ما أنت 
اه 

إن الوجود يستهوي الكائن الممكن. وهو مرتبة وإضافة وي فهم ثان: قيمة» وإلا 
لافتئع الممكن يوجوده 2 عدمه على ما هو عليه. 

ولكن هذا الوجود هو نفسه يصبح مبدأ للمأساة الكبرى التي يتورط فيها الكائن إذا 
تخلى عن حقيقة كونه ليغرق © متابعة شرط وجوده وظهوره. إذ ذاك» يصبح الكائن هوية 
ثانوية مبخسة؛ وينظر إلى عدمه لا على أنه حقيقة ومصدر راحته وإنما على أنه مصدر سلبيته 
وسر اتحطاطه وافتقاره. فيخرج إلى الوجود طالباً الإغاثة؛ ناسياً أنه حينئن يسلم كيانه إلى 
الخارج أي إلى الصيرورة التي هي على مستوى الكينونة ؛ نقص وعجز وافتقار. 

ويتضح من خلال هذاء أن «ابن عربي» ينظر إلى طلب المعدوم (الممكن) للوجود: على 
ات#تدليل شلبية وغتلاينة تمصن تقوم أساسا علن قفخن للغده والكتفار) له.وعلى إغتلاء لشان 
الوجود وتأكيد لايجابيته؛ الأمر الذي يجاوز بالبذات دائرة الوجود إلى مجال القيمة. وكل 
ذات دخلت إلى حلقة القيمة تصيح أبدا عرضة للتقييم» أي للموقف والمصادرة اللذين يمكن أن 
يمارسا عليها. 

وكأن «ابن عربي» أراد أن يخلص الوجود من القيمة؛ فأعلن أن الماهيات هي ما هي 
عليه؛. تلك هي حقيقتها » وتلك هي حريتها. قماهية الممكن إمكانه؛ أي وجوده ‏ عدمه على 
ماهو غلية أزلاً. فإذا تحقق يمغعناة علق هذا التحو تقطن إل العتى اندي لا يفتكن انيفارقه 
إطلاقاء وإلى الحقيقة التي تشكل نسيج جوهره ومصدر قوته الكاملة: 2# الوقت نفسه 
الذي تشكل فيه باب حريته الكاملة. 

غير أنه لن يصر طويلاً على إعلان هذا الفصل بين الوجود والقيمة وإن كان ضمنياً ب 
أغلب الأحيان» بل سوف نجد .ذ أغلب كتاباته تأكيدا على أن الوجود بما هو الوجود الإلبي 
الواجب؛ هو الجانب الإيجابي وهو الحياة: وهو القيمة.. أما العدم» من حيث هو المحال» فهو 
الشووالسلب: الأمن اللذي سيكون منطلق بنناء فلسفته الوجودية على منا سر :ف القضل 
الأخير من هذا البحث. 

ويصل دابن عريي» إلى النتيجة المتوقعة من تحليله للوجود والعدم على هذا المنوال» 
والمتمثلة © إعلانه أن معنى معرفة التفس معرفة كونها من عالم الممكن بل هي عين الممكن 
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فمن لم يعرف إمكانه لم يعرف نفسه. ولا إمكان للوعي بالإمكان إلا برؤية العدم الذي 
يشكل نسيج وجود الذات: والذي رغم أنه قد يختفي بظهور الوجود (اللّه) ب الكائن: إلا 
أنه يبقى كامناً على شكل «ظل» يذكر العاقل دوما بحقيقته وأصله. وهكذا ؛ فمن لم 
يعرف عدمه لم يعرف إمكانه؛ ومن لم يعرف إمكانه لم يعرف نفسه؛ ومن لم يعرف نقسه 
فلن يعرف ربه. يقول «ابن عربي» متمثلاً حديثاً طريفاً للنور (الله) مخاطباً الممكن قائلاً: «فإن 
أعرضت عن ظلك فقد أعرضت عن إمكائك. وإن أعرضت عن إمكانك جهاتني ولم تعرفني. 
فإنه لا دليل لك على أني إلبك وريك؛: وموجدكء إلا إمكانك وهو شهودك ظلك»'". فمن لم 
يعرف الممكن لا بل من لم يعرف أنه هو عين الممكن؛ ما عرف الواجب الوجود الذي هو 
الذات الإلبية» وبالتالي ما له علم بالتوحيد الصحيح. فشرط معرفة الوجود بالنسبة للممكن: 
الوعي بالعدم. ودليل توحيده للموجود أن يكون هو المعدوم. حينئن» قد يبدو الأمر فناء ونهاية 
بالنسبة للكثيرين: ولكنه «لابن عربي» باب البقّاء وبداية الخلود» وعلامة الآزل. فآن تكون 
عدمك» والقضية ل الأساس تحقق أي وعي واعتراف وليست تخلقاًء معناه أن توجد أيداً 
هذا العيد وان تكرق يمرا ايا نه 

بذلك يتوضح دور الكائن الإنساني على مستوى عالم الوجود الممكن: ويتمثل 2 
الوعي بالإمكان: وأن يكون لسان الإمكانء وتعبيره وعلامته. حينكن يواجه الإمكان 
الوجودء أو على الأصح.ء يقايل الممكن الموجود » فيوجد الممكن 24# عدمه: ويوجد الموجود ل 
وجودهء ويكون ذلك تقابلا أزليا. 

ذلك هو السر العميق الذي تفطن له العارفون والذي جعلهم يطلبون الفناء ويصزحون 
على لسان الجنيد زعيم هذه الطائفة؛ أن التصوف هو «أن يميتك الحق عنك ويحييك به ©. 

فالانجاه نحو الوجود لا يتم برفض حقيقة الإمكان:ء وبتجاوز العين الثابتة ي العدم, 
ذلك القضاء لا راد له ولا مناص منه» وإنما يحصل بالرضا بالعدم والقبول بالإامكان من حيث 
هو عين ثابتة أزلية ِك علم الله أي قضاء لا تفيير له. فإن تم الرضا بالقضاءء كان ذلك 2 
عرف الصوك؛ حياة أي بداية حقيقية للحرية. لأن الحقيقة تحيل على الحق وتريط به. فالرضا 
بالحقيقة ‏ ذواتناء رضا بحكم الحق فيناء وحكم الحق فيناء حقيقتا المحررة من كل 
القيود. ولذلك أكد الجنيد على أن الحق يحييك به بعد إفنائك عنك: أي يحييك بالحق 


1 الفتوحات المكية 304/2. 
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الكون لجوهر كياتك: . والذي ليس يف التهاية: وى حشك أنت أي إمكانك وإنسانيتك. 
ولقد طالما فسر المفسرون الفناء على أنه انسلاخ عن البشرية ودخول 2 الألوهية. وساعدهم 
على ذلك عديد مقولات الصوفية. ولكن المعنى الأعمق الذي يجب أن يؤول إليه تفسير الفتاء 
الصوء كونه ليس سلخا ولا تقويضا لما هو كائن بالفعل؛ وليس تدميراً لحقيقة 2 سبيل 
حقيقة أخرى. وإنما هو بناء لنظام التواصل بين الحقيقتين الإلبية والعيدية» على أساس من 
القائهها بك تفن خاصية لعفي والقى تهى سدااوة دأؤدل صوق :لخر :مكل حتيقلة حير 
حرية أزلية وأبدية؛ محررة من الباطل ومن الوهم ومن الشك. وكل التزام بالحق فينا أو 2 
الحاروعه هواالة زاءانا لوكا ونمو اق الارعراء فالنذع +« القتروم بن ويا خرن إن طن 
الاامتالاً 3 وفمن الح وإنننا علامة الدنخكول بق عمد الحميقة الكاملة"(الآلية) الزضا بها د 
تعينها أي بما هي إنسانية عبدية وامكانية عدمية. لذلك عد «ابن عربي» الغفلة عن حقيقة 
الإمكان ودعوى الكيان: السبب ش إغلاق باب الكشف والعرفان» وك العجز عن الوصول 
إلى الحقيقة أي إلى الحرية. يقول محرضاً على سلوك الطريق الصحيح نحو الكيان: 
واافعنن القتحبرع ]ان اليكنات أفلفينةه 
دعوى الكيان وج ود الله يفتحه"" 

قأن تكون عند «ابن عربي»: هو بمعنى أن لا تكون. و4 لا كونك كونك وحقيقتك 
الثابتة» أي عينك الثايتة ار خاي عي ع الله لاسعر ار تتبدل. ولا يذهين إلى 
البال أن «ابن عربي؛ يتراجع 4 إعلان حرية الذات # عدمها بتقييدها بالخلق الإلبي كما يفعل 
ذلك أهل الملة. هنا وب هذه النقطة بالذات» نجد 0 كوت ذا دلالة. فالرجل الذي 
تعود على أن يصل 4 تحليل قضاياه إلى منتهاهاء يتحدث عن الأعيان الثابتة 2 العدم ويشير إلى 
أزليتها ‏ علم الله تعالى» ويؤكد على أن الإمكان الذي هو عين الممكن يقابل أزلا للوجود 
الذي هو عين الموجود. ولا يخفى 4 كلامه أن هذا التقابل بين الإمكان والوجود هو تقايل 
أزلي» وأنه لا مناص من الاعتراف بأنه لا معنى للوجود إلا حضور ور العدم؛ ولاامتروحة عدن 
الحديق عن الواجب أن يذكر المكن ولفكن وكيق يكن أن يقق هذا الاعتراف بالتقائل 
الأزلي بين عوالم الإمكان والوجود والعدم مع القول بأولية لد الإلبي وبخالقية الله لكل 
كي همالا تتش ريشي ذئ بان عدن نين عريي» إلا أن تنشمركمن: ف التحليل عل شترطله 
للنظر إلى الوجود والعدم والإمكان على أنها مراتب تجليات الحقيقة الكلية ‏ مطلق معناها. 
ولكن لا بد أن نحذر دائماًء فالحقيقة حقائق والوحدة أبداً اختلاف وتنوع. 
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وشبية بموقة.رايق عر من القناء من حية وياب العا موفه مين الوك كالوت 
عرف لسن امتراضا على الوجوة وجهترا لأستن ادف وهو ]يفن مر أن فكون عنما :ذلك تاريل 
ملحد. ولكنه بالنسبة للعارف؛ منطلق وبداية» للدخول يك عقد الحقيقة الكاملة التي لا وهم 
فيها ولا جهل يهددهاء ولا كفر يخفيها. يقول «ابن عريي» «فإنه بالموت تنكشف الأغطية 
ويتبين الحق لكل أحد»"". والموت إلى ذلك؛: «انتقال من منزل الدنيا إلى منزل الآخرة. ما هو 
غيازة اهن إزالة الحياة منه جه نقسن الأغرءا" ولذلك'فإن الموت :"هعبار عن انتطال سن تحالة 
من حالات الوجودء إلى حالة ثانية. فهو تبدل وتغير 2# الأحوال. 

وبما أنه يحيل إلى الصفاء ويودي ]إلى ظلهور الحقيقة. بالكامل: فإنه مطلب ومرغوب 
وكأن المريد طالب الفناء لا يفعل أكثر من تعبيره رمزيا عن رغبته كذ الموت. هناك» يعانق 
الحقيقة 2 مطلق أبعادهاء بعد أن يكون تخلى عن أهم المعوقات متمثلة 2 النفس» مصدر 
الوسناوسس والتحهل وميد اتكمر ف يعدن الحالآت ايض هالاقنان (الذات لبك ة): لا يشير 
وهو يتجه إلى الموت؛ بأنه يتجه إلى العدم بعد أن كان وجوداً. ذلك تعريف هين وبسيط لدورة 
الحياة الإنسانية» ولكنه يفهم الأمر على أنه عودة إلى معرفة الحقيقة 2 شككلها الأصفى, 
تلك هي حقيقة كوننا عدما منذ الأزل» وكون الوجود ليس إلا حالاً عارضاء وابتلاء خفياء 
وثقلاً يجعلنا ِ نصب وإرهاق. وعليه» فإنه بحصول الوفاة تحصل الراحة» ويؤوب الممكن إلى 
إتكانه ويرك ان عدية» لو عينه الخابكة الى له يتجاوزق] إكتلذقا له حياقةالدنياء وجل ها 
فغله هو أنه راغا واظلع على أحوالبا» بعد أن أثارلهالوجود (الثور) كيانه. وياعتبارء التقناء 
بالحق» فإننا لا نجد لدى دابن عربي؛ ولا عند غيره من الصوفية رعباً من الموت» ولا خوفا 
منه؛ ولا استشعارا لأنفاس جديدة هي أنفاس العدم الذي سينهي كل شي.ء. على المكس» 
يبدو الصو دائما وكأنه يلقي بنفسه نحو الموت قرير العين بما سيؤول إليه من الراحة # 
عدميته. إذ فيها وحدها حريته»؛ وتخلصه من أثقاله. وهمكذا يصبح الموت الذي يظهر على 
شكل عدم ثان؛ مبدأ للحياة منطلقاً للخلود؛ فيكون مظهراً جديداً لمعنى الوجود 4 العدم 
الذي حللنا بعض معانيه # الأسطر السالفة. وهذه القضية جديرة بتحليل أعمق وأكبر 2 
الحقيقة؛ فهي علاوة على كونها من صميم فضايا الوجود فهي كذلك من أهم المحددات 
لوجهة حياة الكائن. 
1- الفتوحات المكية 28713. 
2 ن. م 290/4 
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ولقد وصل «أريك فروم»'' إلى الاستنتاج أن الفارق بين نمط التملك ونمط الكينونة 
«بالإضافة إل الفارع بين حب الحياة وحن اللؤض يمقلان المشتكلة الفاضلة للوجول ابوه كبلك 
أن حياة الإنسان متأثرة أشد التأثر بموقفه من الموت. وسواء أعلمنا أم كان ذلك على مستوى 
اللا وعي» فإن موففنا من الموت هو الذي يوجه فعالياتاء وهو الحاكم على أهوائنا وعلى 
مضا رن وف نواد هو لخدو لجال وحن اننا أن من معش 

والأمر الجدير بالملاحظة أن الاعتراف بالموت من حيث هو باب للعدم ونهاية للكائن» 
أدى غالبا إلى تحطيم الحياة وإلى نفي معنى الوجود الإنساني وإلى اتخاذ موقف عدائي وي 
أحسن الحالات لا أدري: من الوجود. يظهر ذلك 2# الوجودية الإلحادية المعاصرة وخاصة لدى 
سارتر وهيدجر. فرغم أن اعترافهم بالعدم كمكون جوهري من مقومات وجود الكاثن أدى 
إل ظرع مسال الأحنيان وتانتاك إل ست ميهة لخر على ضرا غندة إلا ان التي كانت 
بقارا ساسا ووه كلقن انضية الكرون ايكختصق تواركة وكيرت السررة لتشين] ل الست 
عيكة اديوه وعية الحرفة ف الوق تش 

وطرح مبحث التحرر» ولكن العدم المنتظر كان يهدد كل شيء ويرغم الوعي على 
التسليم للا وعي. ويكره الإنسان على الارتماء # لا أدرية أو ب عبث كله قرف وقلق. ويما 
أنه رغم كل مأ فيه» اختيار» فإن اختيار الوجود أمام الموت (العدم) يمثل بالفعل انتحارا 
للوجود الممكن بما هو وجود ممكن فقط. 

ورغم أن «هيدجره صمم على أن «يأخذ الموت على عاتقه:» وعلى أن يصل رغم القلق 
اللروع إل لخرنة انوت الشفدة جالغلى:9 :إلا اق الوت الم وك اند حروية. لعن زحف تسح 
التكاكن تفسه فاسمن الاشراء» وبذا بالفعل:واضبحا كم هو ضعب :إقامة فلسفة 3 الوجود 
على أساس من العدم. صحيح أنه قد وفع تبادل الاتهام بين الطرفين الوجوديين: المؤمنون 


1- إريك فروم 1001919 1106© ٠‏ عالم نفس وفيلسوف أوربي - امريكي وناقد اجتماعي ولد سنة 1900 وتوفي 
سنة 1979 وقد تربى في أحضان مدرستين هما التحليل النفسي الفرويدي والماركسية من مؤلفاته 
الهروب من الحرية و «الإنسان لنفسه؛ و «المجتمع السليم؛ ويعد كنابه «الإنسان بين الجوهر 
والمظهر » آخر مؤئفاته واهمها. 

2- فروم: الإنسان بين الجوهر والمظهر. ترجمة سعد زهران ‏ الكويت - سلسلة عالم المعرفة. اصدار 
المجلس الوطني للثقافة والفئون والآداب العدد 140 اوت 1989. ص 36 

3- جاك شورون: الموت في الفكر الغربي - ص 251. 

4- ن م. ن ص, 
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بالخلود والقائلون بالعدم. واعتبر العدميون الحديث عن الخلود هروياً من مواجهة المصير 
الوحيد الحقيقي والمشروع للكائن: أن يكون هو من البداية إلى النهاية باعترافه بالعدم. إلا أن 
القضية رغم تهرب الجميع من الحكم الأخلافي: ومن ورطة إدماج القيمة 4 الوجود»ء تبقى 
أيديولوجية 4 صميمها أي موقفاً ورغبة وإيمانا. 

ولذلك فإنه ليس من الصعب إطلاقا؛ النفوذ إلى العمق الديني الذي وجه مقولة «ابن 
عربي: وغيره من الصوفية ي الموت. فالإسلام بما هو عقيدة خلود أي بقاء واستمرار: أقام وعي 
السك على اسائن سن" الإنمان بإقيكانية الاستمرار والواضل مع الكلى »مع الوجود الطلق: 
الأمر الذي سمح بالفعل؛ بإعادة تعريف الموت والنظر إليه كنقلة وتجاوز لا كنهاية وعدم. 

ب- القضاء والقدر وتحرير الإرادة: 

اهتم «ابن عربي: 2# مؤلفاته اهتماما ملحوظأً بمسألة القضاء والقدر وقدم على عادته: 
أكثر من تصور واحد للقضية. وقد لا يمكن الجمع بين أقواله المختلفة بسهولة إذ نراه ينتقل 
من إغلان الجر امطلق إن التضوخ يخرية الإنسنان» وضن تاكيى حرية الإخسان: إلى إشرار 
القدر ونفي الإرادة الإنسانية. غير أننا نصل بعد التحليل» إلى السؤال المركزي الذي كان 
يقود جوهر مقولته لك المسألة والذي وجه أنظاره نحو منطق خاص ش تحريج معنى القضاء 
الإلبي ومفهوم الإرادة الإنسانية. 

لقد كان السؤال الملح على العارف كما رأينا 4 الفصل الأول» هو كيف يصل الإنسان 
إلى الظفر بوجود كامل؛ أي خالد وأبدي. وكان الجواب الذي قدمه «ابن عريي» يتمثل 2 
إعلان التوحيد بين وجود الله ووجود الإنسان ودمج الوجودين ليصبحا وجودا واحداً مؤتلفاً 
ولسانا وانحدا تناظفا بانتم الوجوة: حيتكن » زامئن التكاعن لهند بالفناء منق غائلة اعد :وسطوحة. 
هذا السوال الاق كارك على مستزق الوجوة» مواتشيه الذي سيظار عاق ستو الإرادة كي 
يمكن للإنسان أن يحوز إرادة كاملة ومقدرة لا يشنيها شيء؟ ويأتي الجواب عن طريق نهج 
تحليلي كامل يقدمه «ابن عربي». لا سبيل إلى إرادة كاملة إلا بالتوحد مع الإرادة الإلبية لتصبح 
الإرادتان الإنسانية والإلبية إرادة واحدة؛ حينئن يفعل العبد بقوة الله وبحكم العالم بأمر الله 
الذي لا يرد. وي كلمة؛ يصبح قدراً للقضاء الإلبي الذي يحكم الوجود من أدناه إلى أعلاه. 

ولكن توحيد الإرادتين» تماما كتوحيد الوجودين» ليس كلمة تقال» وإنما هو سبيل 
ومنهج يرسم من خلال عرفان هو تطلع ومجاهدة؛ ومحاولة عميقة 2 الفهم. لا يد من رسم 
البدايات إذن للوصول إلى تلك التهاية. 
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يعرف «ابن عريي؛ القضاء بأنه دحكم الله 2 الأشياء»'". وأيضاء بأنه «الذي له المضي 
شك الأمور. وهو الحكم الإلبي على الأشياء بكذاء". 

ولكن ما هو مقتضى حكم الله 4 الأشياء؟ يجيب «ابن عربي؛ أن محكم الله يخ 
الأشياء على حد علمه بها وفيها. وعلم الله الأشياء» على ما أعطته المعلومات مما هي عليه 
نفسها”. 

فالحكم تابع للمحكوم والقضاء للمقضيء بل ليس هو سوى إظهار المقضي على ما 
هو عليه. ويزيد «ابن عربي» المسألة توضيحا بقوله «واعلم أن الله تعالى ما كتب إلا ما علم: 
ولا علم إلا ما شهد من صور المعلومات على ما هي عليه 2 أنفسهاء ما يتغير منها وما لا يتغير. 
فيشهدها كلها ش حال عدمها على تنوعات تفيراتها إلى ما لا يتناهي. فلا يوجدها إلا كما 
هي عليه نفسها. قمن هنا تعلم علم الله بالأشياء معدومها وموجودهاء وواجبها وممكنها 
ومحالباء:. فالأعيان الثابتة. كما رأينا سالفاء لبا وجود مكتمل أ العدم. وكل عين متميزة 
عن الأخرى. وهي موجودة بذاتها ومعها كل حالاتها التي ستستحيل إليها عندما تخرج إلى 
حالة الوجود أي إلى عالم الظهور والانكشاف. واللّه تعالى بما هو «العليم:» عالم بهذه الأعيان 
على ما هي وعلى ما ستستحيل إليه بانتقالها إلى الوجود. فقضاؤه» إظهارها وإخراجها على 
الصورة والبيئة نفسها وعلى ما هي عليه أصلاً 4 أنفسها. وعليه فالقضاء كشف وإبراز 
وتجلية وليس خلقاً وإيجاداً وتكويناً. 

ويعتبر «ابن عربي» أن معرفة القضاء على هذا التحوء وهي المعرقة الحقيقية عنده» هى 
سمة العارفين وآهل الكشف من أهل اللّه. فالواحد من هؤلاء: يعلم «أن علم اللّه به © جميع 
أحواله. هو ما كان عليه شك حال ثبوت عينه قبل وجودهاء ويعلم أن الحق لا يعطيه إلا ما 
أعطاه عينه من العلم بهء وهو ما كان عليه حال ثبوته» ذيعلم علم الله به من أين حصل»'5. 
ذلك هو على وجه التحديد» سر القدر الذي اختلف فيه أهل الملة والذي خفي على عامة الناس. 


فالقدر من حيث هو «توقيت ما هي عليه الأشياء 4 عينها من غير مزيد»'. إظهار ثش الوقت أي 


1- قصوص الحكم 131/1. 
2- الفتوحات المكية 112/3. 


3- قصوص الحكم 131/3. 
4- الفتوحات المكية 16/4. 
5 قصوص الحكم: 60/1. 
6 نم 131/1. 
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4 الزمان والمكان المعينين للقضاء. وكشف للسر: سر الخليقة المطوي بك عالم الأعيان 
الثابتة منذ الأزل. فكأننا أمام قصة مكتملة الفصول والأحداث قد وقع تصويرها بالكامل. 
ثم تقع بعد ذلك استعادتها ‏ ظرف مختلف ولكن مع المحافظة على أدق تفاصيلها. ويما أن 
القضاء هو إيجاد للكائنات على ما أعطته أعيانها الثابتة 2 العدم. والقدر هو «تفصيل هذه 
الخطة 4 الزمان والمكان'". فليس للانسان الحق 2 الاعتراض على حكم القضاء والقدر. 
وإنما ينبغي له التسليم والرضا. ذلك أن القضاء ما «حكم على الأشياء إلا يها»". 

وقد يعن للإنسان أن يحتج على الله بان علمه قد سبق بأن العبد يفعل كذا وكذا. 
ويستنكر تبعا لذلك مؤاخذته على ذنبه. ومحاكمته على أفعاله حينئن يقول له الحق «هل 
علمتك إلا بما أنت عليه. فلو كنت على غير ذلك لعلمتك على ما تكون عليه»". ذلك هو 
.لعنى الأساسي للقضاء والمقدر عند «ابن عربي»» والمتميز.ك عديد جوانبه»: عن الأفهام 
المتعارفة لحكم الله وقضائه والتي تركز أساساً على تحكم الله # الموجودات» وعلى خلقها 
على مقتضى مشيئته وإرادته وعلمه بها تبعا لبذه المشيئة والإرادة: لا تبعاً لبا وانطلاقاً من 
أعيانها. ورغم أن تعريف «ابن عربي» هذا ء ييسط الكثير من الإشكالات؛: ويحل معضلات 
عويضة إلا انه نضا شو عدلا أكيويحجول قطني الكلق وموقاف فلو كلها 1ن اللدال نظو 
العباد إلا على ما هم عليه فإن التساؤل من أوجدهم على ما هم عليه؟ هل وجدوا أزلاً باختيار 
ذاتي؟ وان كان ذلك كذلك؛: فكيف كان هذا الاختيار؟ أم أن الله أوجدهم بحسب مشيئته 
وإرادتهة وحينئن نعود إلى المفهوم المتداول للقضاء والقدرء وهو أن الله خلق الخلق كما قدر 
وأراد دون أن يكون به شريك 4# فضاته وإرادته. 

غيرأننا لو تجاوزنا هذا الإأشكال ونظرنا إلى القضية من زاوية الوجودء من حيث هو 
اختيار وإرادةء لوجدنا أن «ابن عربي» يبدع حقأ نظرية متميزة 2 الوجود مقتضاها أن الإنسان 
هو قضاء نفسه وقدرها. فلو اقترضنا أن الله تعالى قد خلق الخلق وأوجدهم كممكنات: 
وطالبهم بالاختيار بين الانتماء إليه أو الانتماء إلى ذواتهم وما يختارون» ثم قدر وجودهم بعد 
ذلك على مقتضى اختياراتهم. فكان ظهورهم على ما هم عليه واجباء انطلاقاً من اختيارهم 
الأول المتظله] تمدق انهم شعت :أن كدان الاتنا ع قضاءه :51ل وان يكون قدرد طيود 
اختياره وانكشاف معناه الذي رضيه. ولعل قوله تعالى: 


1- د. محمود قاسم: من الموضوعات الأساسية. ص 89. 
2- قصوص الحكم 131/1. 
3 الفتوحات المكية 16/4. 


001 


عر 
و سرصم م اه 


وذ عر يمن تي تمن طهو ره ذريف ‏ وأشهد على أش! 


عر ىسل معرروهة 


أسنت ,ريك فوا سن شهذنا أن تفولو ايم اليامة تك عند هذا غافن© و 
كر خا در قار ب سيو بيك دا 
المجطلو )01 


يشير ملا إلى اختيار أصلي وقع لك مرحلة أولى: مرحلة يمكن أن نسميها مرحلة 
الإجمال؛ أي ما قبل التفصيل والتحديد . حيث ما زال كل الخلق ذرية متشابهين لا محدد 
يفصل بعضهم عن بعض. وتبعا لاختيارهم الانتماء إلى ربهم: وهوما نجده عند «ابن عريي؟» 
بعد ذلك بمعنى الانتماء إلى الوجود من حيث هو إيجاب وفعالية وبقاء. أو الانتماء إلى الآباء 
والمجتمع وهو أيضاً ما يعتبره «ابن عربي»» انتماء إلى العدم» ومحاولة 4# البقاء بواسطة 
المحال» يتم تصوير وجهتهم التي يتحدد بدقة منتهاها وغايتها» وإن كان الأمر يبقى غامضاً 
على مستوى تفاصيلها. 

حينشلر؛ ار اك و ا ل حكم به وفيه. كان 
الحاكم من كان:. وهذا الانجاه يتفق نمام الاتفاق مع نقطة اليداية كش الوجودية المعاصرة 
سواء المؤمنة أو الملحدة» والتي تؤكد على أن الوجود الإنساني هو أولاً بالذاتء إرادة واختيار 
ضارية بذلك الإرث الديكارتي الذي بنى الشعور بالوجود على الفكر. 

وبما أننا نصل بسرعة كبيرة عبر مفهوم «ابن عريي؛ هذا للقضاء والقدرء إلى التوحيد 
بين الإنسان وفضائه على شكل مقولة: أنت قضاء نفسكء؛ أو أنت قدر نفسكء فإن القضاء 
يصبح تبعا لبذا المفهوم» من أجلى الحقائق واأسطعها. فانظر لنفسكء يتبد لك قضاؤك. وطالع 
حياتك؛ تفقه قدرك بلا خفاء. ولذلك يؤكد «ابن عربي» أن «القدر ما جهل إلا لشدة ظهوره؛ 
كلم يعرف وكثر فيه الطلب والإلحاح. 


1- سورة الأعراف: الآية 173-172 والغريب إن الآية التي تليها مباشرة تتحدث عن تفصيل الآيات: (وكذلك 
عصلالابات وهر حِعُونَ) (الآية 174) وكأنها إشارة إلى أن الخلق تفصيل واظهار لحجة الله (آيته) في 
الأزل على الخلق والتي اساسها اختيارهم بأنفسهم لوجهة انتمائهم الجوهري في الوجود أي إلى الله او 
إلى الآباء والمجتمع. 


2- فصوص الحكم 132-131/1. 
3-ن. م 132/1. 
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هنيد الشوناف الأول عنصا والعة وه عيض تصُورا متشيرا لضي الشكة الؤلسة: 
وكولف دهم 'خاض] للارادة الأشباضة: 

فما هي مشيئة اللهة وكيف تجلت إرادة الإنسان5 وما هي العلاقة التي انتظمت كلا 
منهما لل حوار مع الأخرى. 

انطلاقا من مذهبه ‏ القضاءء ينظر د«ابن عريي» إلى المشيئة الإلبية على أنها عين 
الأشياء ونفس واقع الموجودات. ف «ما شاء الحق إلا ما هو الأمر عليه ب نفسه. فمشيئة الحق 
ف الآمور::عين مااي الأمون عليه ©: 

وهذا التوحيد بين المشيئة والواقع» يتم 2 الأشياء. فالأشياء هي المشاءات وهي نفس 
واقعها. فكأن المشيئة فعل الأشياء وليس تصورهاء تماما كما أن القضاء هو ظهور المقضي 
وتجليه. بذلك نلمس اقتراب الله من العالم. ففعل اللّه # العالم. عين ما هو العالم عليه. 
ومشيئته له» عين ظهور العالم بأشياثه وموجوداته. 

فلا فاصل بين المجلي والمتجلي بالعمكس: إن الصفة الإلبية كالإرادة مثلاً أو المشيئة: 
لا معت لبا تخا الحراذ والمشاة وما اذافت اللنشيكة نمس الأختراء هن الأغتراض عليه أيضا 
يصبح اعتراضاً على الواقع؛ الأمر الذي يبدو «لابن عريي؛ لا معنى له وأيضا مرفوضا. فالواقع 
واقع؛ ذلك ما يجب قبوله والتسليم به دون أي تقييم أو إضافة. وكل اعتراض على الحقيقة 
بقدرما يكشف عبثه؛ يكشف أيضاً عن دعوى وعن منازعة للريوبية. قلا يحتج على 
الكينونة 2 ذاتها (الأشياء والموجودات 2# ذاتها):؛ إلا مدع منازع 2 الوجودء الأمر الذي يعتبره 
دابن عربي» ظهوراً كاذبا بالريوبية ممن لا خلق له أصلاً بل هو عين الخلق. والواقع؛ المتمثل 2 
الأشياء والموجودات كما هي عليه فعلاء بما هو عين المشيئة هو نهائي وتام» أعني ضمن نظام 
الجبر الكامل الذي لا خروج لشىء عنه. قلا مجال للحديث عن وافع ومثال وعن وجود 
وامكان. وإنما الموجودات حالما تقارف قدرهاء أي تكتسب وضعها ي الزمان المكان 
المحددين؛ يصبح وجودها وظهورها بما هي عليه نهائياً؛ أي جبرا وقدراً مقدوراً. وإذا كان 
الحديع عن الأحتبار مك + مرخلة تشكل القضاء قإنة يضبح مُستخيلا حلين الطبتاع 
هذا القضاء ث اللوح الأعلى: إذ ذاك تجف الأقلام فلا يبرز إلى الوجود إلا حكم القضاء 2 
الموجودات: وحكمه على ما أسلفناء عين اختيارها وما هي عليه أزلا. ويبدو أن «ابن عربي» 


يعتبر الجير فرينا للوجود. فالوجود هو الموجود , والموجود هو ما عليه بلا زيادة ولا لنقصان» أي 


1- الفتوحات المكية 356/3. 
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هو مجبور ع النياية على مانه و عليه أواكل إنه .لا إمكان للحديك عله الاإكوائ وكمانون 
وليس كإمكانية 4 الوجود فالكون مجبور على كونه والإنسان مجبور على وضعه ما دام 
الوجود الكل على حال من الكمال المطلق يستحيل معه تغيير شيء أو تبديله. ورغم أنه قد 
اختار لنفسه دوراً منذ الأزل إلا أن الإنسان كد ذاته و اختياره أيضاء لا يخرج عن الجبر 
المطلق الذي مقتضاه وجود الموجود على ما هو عليه أزلاً وأبداً. ولذلك نجد «ابن عربي؛ يذكر 
الجبر على أنه علم؛ والعلم متصل بالحقائق الثابتة الكلية التي لا تبديل فيها. ويؤكد أن هذا 
العلمه هوخن عدار الخلوق للخالق» وامتراف الوجوق سكين الوحود الواحت التقصين: 
الأمرالذي يجعل من الرحمة الشاملة قضاء يؤول إليه كل الخلق. يقول: «ورأيت علم الجبر: 
فرأيته آخر ما تنتهي إليه المعاذر. وهو سبب مآل الخلق إلى الرحمة. فإن الله يعذر خلقه بذلك 
فيما كان منهم. فإنهم لا يبقى منهم إلا التضرع الطبيعي»". 

وتأكيد دابن عربي؛ على الرحمة الإلبية الشاملة التي يؤول إليها الخلق. وعلى الففران 
الذي لن يترك إنساناً واحدا شقياء وحتى لو كان من أهل النار فإن النار تصبح بفعل الرحمة 
الإلبية» دار نعيم يتنعم بها أهلها على نحو مخصوصء يدل فعلاً على عمق إيمانه بالجبر 
الكلي الذي يضم إليه كل مفردات الوجود. فالوجود كله فعل واحد للموجود؛ ظعل لا قيمة 
تتكويه ا صرلة ]لا قي الوخوة. 

وأما الحديث عن الاختيار» فهو أمر متوهم لا معنى له عند التحقيق وعند النظر إلى 
أصل الوجود لا إلى تمظهراته وتجلياته ب الوضع. تلك هي خزائن المنن التي تخفي التأويلات 
الأعمق للوجود ‏ حقيقته ومظاهره. يقول 2 الإجابة على سؤال: أين خزائن المنن»؟ الجواب ‏ 
الاختيار المتوهم المنسوب إليه (الحق) وإليك (العبد). فأنت مجبور ف اختيارك فأين الاختيار؟ 
وهو ليس بمجبور وأمره واحد فأين الاختيار؟ ولو شاء الله فما شايع ©. 

فكل من الخالق والمخلوق يجتمعان ب كون فعل كل واحد منهما هو فعله اللازم له؛ 
والذي لا إمكان لصدور غيره عنه إلا كإمكان أن يكون هو غيره؛ وهذا من المحال الذي 
لا يتصور. فلا انفصال للذات عن فعلها ولا اغتراق للموجود عن ما يوجد عنه أي عن وجوده. 

هذا القدر الكلي الذي يحكم كل شي.ء.. والذي لا يترك مع الضرورة هامشاً 
للاختيارء هو ما سيعبر عنه «سبينوزا» بعد ذلك: وما سيطبع فلسفته بطابع جبري قاهر. فكل 


1- الفتوحات المكية 351/3. 
2- ندم 2. 
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شيء كما يراه «سبينوزا» يرجع 2# نهاية الأمر إلى تلك العلة الأولى التي تحقق كل شيء 
بضرورة أزلية وكمال أسمى)". 

فالوجود الواحدء إنما يجد حقيقته ومعناه ف القانون الواحد الذي يحكمه وإلا 
لاستحال القول بوحدة الوجود. ذلك يي الحقيقة ما نتبه إليه «سبينوزا» وقبله «ابن عريي». غير 
أن المتصوف العريي؛ شغلته الطريقة» فاتجاه إلى داخل الوجود يبحث #4 أحشائه عن نقطة 
انطلاق للإنسان. فجعل الإرادة إرادات»: ونظر إلى القضاء بعين القدرء الأمر الذي لم يكن 
بالقوة نفسها عند «اسبينوزا|ة©. 

وتبعاً للقول بالجبر الشامل» ينزلق «ابن عربي» 2 كثير من الأحيان إلى القول بإرادة إلبية 
واحدة؛ متفردة؛ لا مجال معها لإرادة أخرى» ولا إمكان 2 حضورها لظهور إرادة المخلوق «فلا 
درفنا ده الوهوةا فل الحقيقة بوذ الله آنا لمكن كلا قيرة كه أغئلا 4 ونس له الشتكن 
من قبول تعلق الأثر الإلبي به». فدوره» دور القابل السلبي للفعل الإلبي وللأمر الرباني الحاكم 
عليه والمصرف لوجوده. ويصل «ابن عربي» 2 تحليل هذا المنطق الجبري المعتاد إلى فمته إذ يعتبر 
أن العالم (عالم الممكنات): هو من المهانة والذلة بحيث لا إمكان مطلقا للحديث عن فعاليته 
وعن إرادة تخصه «واعلم أن المهانة حقيقة العالم التي هو عليها. لأنه بالذنات ممكن: فقير: فهو 
ممتوع من خشيع فيل أغراهنة وإواذاكه مها ذاتي]ء0,وكيق للين أن شككر أنه مضدار عنه 
أمور بإرادته؛ وإرادته نفسها إن وجدت هي من خلق اللّه اللهم إلا أن تكون تحريكا صناعيا 
وفعلا آليا يدل على الجبر والقانون؛ لا على الاختيار والحرية. 

والنتيجة الوحيدة التي يؤدي إليها مثل هذا التحليلء هي بالضبط ما سيذكره دابن 
عربي» بتفصيل 4 قوله «فهو ممتنع بالذات أن يكون شيء ا الوجود موجوداً عن إرادة العبد. 
ولو كان لإرادة العبد نفوذ 2 أمر خاص لعم نفوذها ب كل شيء: لو كان ذلك المراد وفع 
لعين إرادة الممحكن. فتعين أن ذلك الواقع؛ وقع بإرادة الله عز وجل. فالعالم ممنوع لذاته كما 
هو ممكن مهان لذاته. وإنما كان مهاناً لذاته: لأن العبودية له لذاته وهي الذلة. وكل ذليل 


1- زكريا إبراهيم: مشكلة الحرية ص52. 

2- راجع المقال الشيق للدكتور إبراهيم مدكور بعنوان وحدة الوجود بين :ابن عربي وسيينوزاء» ضمن 
الكتثاب التذكاري محيي الدين بن عربي بمتاسبة المئوية الثامئة لميلادهم 

3 الفتوحات المكية 3//1. 

4 ن م 42/11 

5 ن م 530/3 
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مهين وكل مهين محتقر؛: وكل محتقر مغلوب"". وعلى أساس من كون الخلق «آلات 
شاع 1 يتح فظيل القاين لح عضساء وظاتفيخ: فصلا متسفا ظاهرراء ل#مشط دمن 
الحقيقة التي تقول إنه «ما عصى الله أحد ولا أطاعه. 0 
0 ابرع الأركاة 04 

فأفعال العباد خلق لله والعبد محل لذلك الخلق»". والتأويل النهائي الذي يمكن أن 
تفهم أفعال الخلق على أساس منه؛ هو أن «الكل طائع وإن كان فيهم من ليس بمطيع مع 
كونه طائعاء». 

ولذلك فلم يكن غريباً أن يؤدي هذا المقال إلى تقرير الرحمة الشاملة التي يؤول إليها 
كل الخلق مهما كان دورهم الأرضي غارقا 4 ما نسميه «رذيلة» و «عصيانا» تلك هي النتيجة 
الوكيل» اللسحيحة والمتطفية» ألذعني الخبر الشامل رغم أن عبن الوهناب الشهراتي» اول 2 
كتابه «الكبريت الأحمر ش علوم الشيخ الأكبر:". أن ينفي عن «ابن عريي»؛ قوله بهذا 
المذهب مدعياً أن بعض الوضاعين قد حشوا «الفتوحات المكية» بكلام ليس من تأليف 
صاحية. 

ومهما يكن الأمرء فإن مقولة الجير الكلي الذي يحوي الوجود بل الذي هو عين 
الوجود كما لاحظنا؛ لم تكن بعيدة عن أنظار «ابن عربي» ولم تكن غريبة عن أفهامه. فلم 
تكن نظرته الشاملة لوحدة الوجود لتدفعه إلى مثل هذا التعريف الواحدي للإرادة» وذلك 
للمحافظة على معنى الوحدة الذي يصبح فعلاً مهدداً لو تعددت الإرادات داخل الوجود. 


1- الفتوحات المكية 530/3. 

2 ن. م 126/4. 

3- سورة هود: الآية 123. 

4- الفتوحات المكية 254/3. 

5 ن.م 162/3. 

6 عبد الوهاب الشعراني: ولد بمصر سنة 897 على أرجح الأقوال وهو سليل عائلة اشتهرت بالتصوفه وقد 
اخذ عن عديد المشاتخ ومن أبرزهم زكريا الأنصاري وكان شديد الإعجاب يابن عربي وقد الف في 
الذب عنه وفي توضيح مدهبه. ومن مؤلفاته: لطائف المنن والأخلاق وكذلك لواقح الأنوار القدسية. 
قال فيه تيكلسون: إنه اعظم صوفي عرفه العالم الإسلامي كله وقد توفي بمصر سنة 973 ه انظر 
سيرته كاملة ضمن كتاب عبد الحفيظ فرغلي القرني. عبد الوهاب الشعراني إمام القرن العاشر - 
سلسلة أعلام العرب. الهيئة المصرية العامة 1985. 

7- نسخة مخطوطة بدار الكتب الوطنية التونسية. 
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غير أن «ابن عربي؛»: وهذا 4 الحقيقة من مميزاته ومن دلائل مقدرته الإيداعية البائلة؛ 
لا يقف عند تعريف واحد للحقيقة» ولا يصر على النظر من زاوية واحدة للأمور. لقد نظر إلى 
قضية الإرادة من زاوية ما يقتضيه الوجود المطلق وحللها انطلاقاً من مبدأ وحدة الوجود. ولكن 
الوتفوة لمج فظلقةا فقظل أثة افك ممتك و ولستن واتحن) اتتامل د تك رف امو ترد 
أن المفهوم من جهة النظر الثانية لن يكون على الأقل .4 تمظهره وتجليه بكيفيته نفسها حين 
النظر إليه من الزاوية الأولى. 

لا بد إذ ذاك؛ من تناول مسألة الإرادة بما هي إنسانية» أي من وجهة نظر المخلوق سواء 
أنكانت اعتراضا علج الإزاةة اتكلية أوقبولا نبا 

يلاحظ الدارس لسير الصوفية ولمواجيدهمء أنهم ما تنافسوا ب شيء تقريباً قدر 
تنافسهم ع التبرؤ من الحول والطولء بحول الله وقوته. ولم يهتموا بصفة قدر اهتمامهم 
بالتسليم؛ التسليم لله والتسليم للشيخ» والتسليم لأهل الطريق.. الخ ومن المفارقات أن أول 
مطلوب من المريد طالب السلوك؛ يتمثل 2 التخلي عن الإرادة الذاتية» وتسليم نفسه للّه إن لم 
يكن للشيخ: كما شاع خاصة لدى متأخري الصوفية وي التصوف الطرقي خاصة. وقد 
أجمع أهل الحق كلهم على بيان فطل التسليم» وجعلوا والرضناء من مقاماتهم القالية ونوا 
سي شظة التراحوة الحو وهو وا السردي 8 ذل الحو الناة. خهيوها وؤلة واموران عن 
أن الأمر الملحوظء أن الخلط بين متقدميهم ومتأخريهم 2# هذا المجال يؤدي إلى أخطاء كبيرة 
فهم التجربة الصوفية. فعلى حين كان «التسليم؛ عند الصوفية الأوائل!'' يعني ف الغالب 
التسليم لله والخضوع الكامل ظاهراً وياطناً لأمره وحكمه: أصبح عند المتأخرين وسيلة 
للهروب من تقل الكون وباباً لبيع نفس مبخسة تشعر بالبوان لمشائخ برعوا 4 إدعاء 
«القطبانية» والاستيلاء على الوقت بحجة كونهم أصحاب الوقت فضل أغلبهم وأضلواء إلا قلة 


غالية من الموحدين. 


1- لا يمكن أن يكون التفريق بين صوفية «أوائل» و «متأخرين» تفريقاً علميا. ولكننا نستعمل هذا التفريق 
لنقصد من الأوائل آولنك الذين مارسوا تجارب زهدية ناضجة وفردية في اغلب الأحيان ولعل جماعة 
«الرسالة؛ النين ذكرهم ابو القاسم القشيري أن يكونوا مثالا في هذا الباب. ومن سار على تهجهم من 
كبار الصوفية المتأخرين. ونقصد بالصوفية المتأخرين اصحاب الطرق والمنخر طين فيها الذين 
يلتقون خاصة في كونهم أصبحوا يمارسون التصوفه كفن أو كوسيلة للتئفيس لا كما كان عند 
الأوائل طريق توحيد وبابا في جمع الغيب بالشهادة والدتيا بالآخرة 
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وتسكو اق ل المشقا يمنا نيظل عق لجنا لأا وند اق رهام ده البدنيا وقا تمه 
وكلاتكل ماسو الله ماذا فريك فاجات :ارد أنالا ارين" جيرا حيدا عن الوقت الزامئن 
الحقيقي الذي يبني التخلي عن الإرادة على إرادة التخلي» الأمر الذي يقتضي مفامرة فعلية 2 
التحرر من العالم. بينما نجد التنصوص الصوفية المتأخرة تزخر بقصص غريبة عن «صوفية» بلغ 
بهم دهج التسليم والإيمان بالقضاء والقدر؛ حداً جعلهم لا يقدرون على رد الأذية دحياء» من الله 
وخضوعاً له. لنتأمل هذا النص الذي ذكره «أبو الفتح البناني 4 كتابه «تحفة أهل الفتوحات» 
قال: «قال بعضهم: رأيت وليا من أولياء الله تعالى لطمه نصراني 2 وجهه؛. فضحك على ذلك 
ولم يؤاخذه بشيء. ورأيت بعد ذلك ولي آخر. ضريه أحد 2 السوق 2# عينه فأخرجها له بحيث 
لا ينتفع بها أبداً. فقال له أهل السوق عليك بالوالي يقتص له منه. وقد قبضه الناس لثلا يفر. 
فقال لبهم لا تحبسوه وخلوا سبيلهء لأن اللّه تعالى يقول ب كتابه العزيز: 

ا لو ل م ل 

هذا النص لو صحء ومثله كثير يدل على أن فكرة التسليم لله قد شابها 4 العصور 
المتأخرة والتي هي عصور انحطاط بالنسبة للمسلمين»: على مختلف مستويات الفكر 
والإبداع: تحريف خطير جعلها مبدأ للتواكل؛ وسبباً ذخ تكريس الخضوع والاستسلام للجهل 
والتكلف ولا كم لالاستما نز يكل اشكاله تانا. 

ويبد أن ما حمل عديد المفكرين على نقد الصوؤية؛ هو هذا الفهم «المتخاذل» للقضاء 
والعتذووفانن تعن "رت 728 )فكلا قن الحيوتة 1 تكاتوه يتن فحروق نكاد إن تيذ هن 
بايتككيه» رهو اساى الردق يفون 8 كتانب الفيووقة انيم (اللجيرية )اقب رتوار ووهنا بعر 
على أحدهم من المعاصي والذتوب» أو ما يقدر على الناس من ذلك؛ بل من الكفر؛ ويشهدون 
أن هذا جار بمشيئة الله وقضائه وقدره داخل 4 حكم ريوبيته ومقتضى مشيئته؛ فيظنون 
الاستسلام لذلك وموافقته؛ والرضى به ونحو ذلك ديناً وطريقاً وعبادة. فيضاهئون المشركين 
الذين قالوا : 


(. .لإشاء الما رتكا ولا ناوا ولا رركتا من اه . .)4 


1 الفتوحات المكية 19/2. 
2- سورة الأنفال: الآية 17. 
3- تحفة اهل الفتوحات والأذواق في اتخاذ السبحة وجعلها في الأعناق ص 43-42. 
4- سورة الأنعام: الآبة 148. 
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ولو هدوا لعلموا أن القدر أمرنا أن نرضى به ونصبر على موجبه ج المصائب التي 
تصيبنا كالفقر والمرض والخوف"". ومهما يكن الأمرء فالواضح أن حسن التأويل لمعنى 
التسليم لقضاء الله وقدره أو عدم الإصابة فيه» أمر حاسم 4# توجيه تجرية الصو حكل, 
وعامل جد مهم بل لعله العامل الأول الذي يحكم منطق الحكم على التجرية الصوفية بأنها 
تجرية وجود وتحضرهء أو تجربة فناء وتحجر. 

ذانك هما الاتجاهان الكبيران 4 تعريف التسليم» وبالتالي 4 بلورة معنى القضاء 
والقدر كما صاغتها التجارب الصوفية عبر التاريخ الإسلامي. فماذا كان موقف «ابن عريبي» 
من إرادة الإنسان؟ وهل انتهى إلى إنسانية مريدة قاعلة أم جذيته بوارق الفناء ووعود المحال؛ 
فأفنى الكائن وحطم الإرادة؟ 

يبدأ «ابن عربي» © «الفتوحات المكية»: بذكر بعض التعريفات التي قدمها الصوفية 
للارادة. فيدكر أن القوم يعرفونها بكونها «لوعة يجدها المريد من أهل هذه الطريقة تحوا 
بينه وبين ما كان عليه مما يحجبه عن مقصوده»”. أما المشائخ فإنهم عرفوها بأنها «ترك ما 
عليه العادة»'. أما «ابن عربي»؛ فقد فضل أن يبدأ © تعريف الإرادة انطلاقاً من دورها بي 
تحقيق البدف الأساسي الذي يسعى إليه الصويك 2 الحياة» وهنو من دون شكء المفرفة بالله. 
يقول: «وأما الإرادة عندناء فقهي قصد خاص 2# المعرفة باللّه. وهي أن تقوم به (المريد) إرادة 
العلم بالله من فتوح المكاشفة؛ لا من طريق الدلالة بالبراهين العقلية: فتحصل له المعرفة باللّه 
ذوقا وتعليما إلبيا فيما لا يمكن ذوقه وهو قوله: 

(. .وسكت اللة. .)010 

فالإرادة على هذا الأساسء قصد أي نية وتوجه نحو هدف وغاية واضحة وهي بالنسبة 
الفونف تتحقيق الممزفة ار اعتبار للوسائط؛ ودون وقوف على الأدلة العقلية 
المعتادة. الأمر الذي يتطلب فعلاً تحتيق يق شيئين 4 وقت واحد. الأمر الأول: التخلي عن الدليل 
وتحرير النفس من سطوته وغلبته على لى الإنسان. حيث إنه لدى أغلب البشرء السيب الوحيد 


1- ابن تيمية: كتاب العبودية ص3 5. 
2- الفتوحات المكية 52112. 

3- نح 52212. 

4- سورة البشرة: الاية 282 

5 الفتوحات المكية 522/2. 
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للمعرفة وياب الاتصال بالحقيقة. وأما الأمر الثاني؛ فهو تهيئة النفس لتصبح على حالة من 
التقوى والخشوع: وقصفية العلب» ليقدر غلى تفيل الؤاروات واكتح الإلرية» الس فى سعرفية 
بالدرجة الآولى. 

وبما أن العلم باللّه تعالى على ما يعلم به نفسه. محال. ولا مقدرة للعبد على تحصيله مع 
أنه مريد 4 الحقيقة لذلك» راغب فيه. فإن متعلق الإرادة يصبح حينئن أمرا عدميا أي لا سبيل 
لتحقيقه بحال. يقول دابن عربي؛: «ثم اعلم 2# مذهبناء أنك إذا علمت أن الإرادة متعلقها العدم. 
وعلمت أن العلم باللّه مراد للعيد. وعلمت أنه لا يحصل العلم به على ما يعلم اللّه به نفسه لأحد 
من المخلوقين» مع كون الإرادة من المخلوقين لذلك موجودة. فالإرادة للعبد ما دام 4 هذا 
المقام؛ لازمة لازم حكمهاء وهو التعلق بالمعدوم)!. فلا معنى للإرادة إن كانت تصل إلى نقطة 
نهائية؛ لأنها حينئذ تصبح غيرذات موضوع. وهي لا تفهم على ما أسلفناء إلا على أساس من 
كونها قصدا يتوجه إلى هدف وإلى مطلوب معين. ولذلك فإن الإرادة صفة إنسانية» وخاصية 
العبد الذي يفصل بينه وبين ما يريد عنصر الطلب؛ ويحول بينه وبين المطلوب استحالة هذا 
المطلوب ‏ كثير من الأحيان «فالعبد حكم الإرادة فيه أتم من كونها فيمن يدرك ما 
يريد»©. وليس سوى الله طبعاً مدرك لما يريد فادر على تحقيق ما يشاء «فابن عربي» يعتير أن 
الإرادة خاصية إنسانية قبل أن تتكون صفة لله تعالى. وهذا 2 الحقيقة كان انطلاقاً من وعيه 
بأنه لا إامكان لظهور حكم الإرادة ما لم يفصلنا عن الموضوع المراد فاصل العدم. 

فالتوجه الإرادي»: هو توجه لتحفيق غاية ما. ولولا أن هذه الغاية معدومة لما كان لإرادة 
تحصيلها أي معنى. لذلك؛ فالعدم عنصر أصيل وضروري 2 كل فلسفة تبني الإرادة «فلا 
يزال عينها (الإرادة) متصفا بالوجود. ما دام متعلقها متصفاً بالعدم. فإن الإرادة إذا وجد 
مرادها أو ثيت؛ زال حكمها وإذا زال حكمهاء زال عينها»". 

وبما أن معرفة الله مطلوب لا محيص عنه للإنسان» بل هو عين كل مطلب وإن غاب 
عن البشر حقيقة المطلوب» واحتجب تحت أسماء أخرى. فإن الإرادة تصبح حينئن خاصية 
نهائية ودائمة للإنسان «المريد» ولذلك «ينبغي للإرادة فينا أن لا تزول» فإن مرادها 
لك يكون7”. 
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هذا التحليل المتميز للإرادة والذي يؤكد خاصة على ضرورة تدخل العدم وفصله بين 
المريد والمرادء هو بالضبط ما نجده لدى الوجوديين الأوربيين بدءأ من «كيركيجارد: إلى 
«سارتره. فهم جميعاً قد اتفقوا على الفصل بين الوجود والماهية؛ فاوجدوا العمدم بذلك 3 
صلب الكائن. وكان إدخال العدم 4# نسيج الذات عند الكثيرين منهم؛ بمثابة إنجاز فعلي 
على مستوى فلسفات الوجود. 

والحقيقة. أن الفارق الوحيد بين «ابن عربي» وبين الفلسفات الوجودية المتأخرة 2 
مسألة الإرادة. كونه يجعل متعلقها المعرفة باللّه أي يجعل موضوعها خارج الكائن انطلاقاً 
من مبدثه التأليهي الذي يجعل من الله بؤرة الوجود ء بينما اعتبر «سارتر» مثلاً أن متعلق الإرادة 
هو «الإنسان 4# ذاته؛ والذي هوأيضا وبحسب المقولة السارترية مشروع مستحيل» وعلى حد 
الإنسان المريبة السناعى أندا 'ان مقطنوده والوى لا "رموه النقه باستخالة تحصن لتصوو إلا 
إصراراً على الاقتراب منه» أي على تحقيق إرادته هو على وجه أقرب إلى الكمال. 

هناء لا تؤدي الاستحالة إلى تخليق الشعور بالعبثء ولا تدفع إلى اليأس لأن الإرادة 
تصبح وك إطار منظومة دينية» إرادة للواجب أي انتظاماً ب التكليف لأجل أمر المكلف»: 
باعتبار أن تلبية الأمر غاية 3 حد ذاتها هي عند «المريد؛ العارف؛ أصح من طلب النتائج على 
الأعمال:وطحازة كاقية: تؤسسن الإرادة الاتسائنة مسؤوتيتها على التفلق اناكم واكراد لا انظلاها 
من اختيار إنساتي صرف: إذ ذاك قد يهاجمه العبث بالشعور باللا جدوى» ولكن على أساس 
من الإيمان بوجوب طاعة الأمر الإلبي الذي دعا إلى فتح درب المجاهدة وإلى أن يكون الله أبدأ 
كالب الافسان: 

إرادة المنتمي الذي هو هنا «الإنسان المكلف»؛ أو «الإنسان المتحقق بالشرع؛»؛ هي الإرادة 
المنتمية إلى هدفها انتماءً حاسما بفعل إيمان قاطع يفرض دوراً مرسوما. هذا الدور هو عبادة الله 
كما شرع: وأذن لعباده أن يعيدوه. فقمشروع المسلم الأساسيء هو إعلان الانتماء الدائم إلى 
مقصوده (ربه)» الأمر الذي لن يتم إلا بالتحقق بالإرادة المنتمية أي الإرادة التي تهدف إلى تحقيق 
الحكم الشرعي. لذلك عرف «ابن عربي: الشريعة بكونها «التزام العبودية بنسبة الفعل إليك»!". 

وهذا التعريف من أدق ما يمكن أن نجده من التعريفات للشريعة» ومن أصدقها 2 
الوقت نفسه. ليس غرضنا الإطراء بقدر ما أتنا نريد أن ثنبه فعلاً إلى أن «ابن عربي»» عرف 
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كيف يعرف الشريعة بمقتضاها وشرطها أي بمن هي متوجهة إليه إلا بمن انطلقت منه. هذا 
الأمر الأخير الذي نجده 4 أغلب التعريفات السائدة للشريعة. 

فالشريعة هي مشروع المتشرع: وهي أولاً وبالذات» طريق مخصوص #2 الاتصال بالله 
يوصل إلى البدف الأساسي الذي أراده المشرع متمثلاً # تعليق الإرادة بالله. أما غاية المطلوب 
(معرفة اللّه), فهي على ما أسلفنا عدمية لا إمكان لتحصيلها على وجه حقيقي» تام وشامل. 
ولذلك سيقوم الطريق الشرعي كتعبير ليعبر المريد من خلال السيرفيه؛ عن رغبته فعلاً ب 
الوصول إلى الله وب معرفته على ما هو عليه. الأمر الذي سيجعل من الطريق تضرعا وطلباً 
ومن الإرادة تعبيراً ورمزاً. 

ويعرف «ابن عريي» الإرادة الشرعية على مقتضى مذهب أهل التحقيق قائلاً: «والذي 
يشير إليه أهل الله 4 تحقيق الإرادة؛ أنها معنى يقوم بالإنسان يوجب له نهوض القلب ف طلب 
الحق المشروع؛ ليتصف به بالعمل ليرضي الله بذلك فيكون ممن رضي الله عنهم ورضوا عنه. 
فصاحب الإرادة يسعى 4# أن يكون بهذه المثابة'"". ويزيد «ابن عربي» المسألة توضيحاً للتأكيد 
نهائيا على أن الإرادة عند المسلم؛ هي إرادة الواجب القائمة على تلبية الأمر الإلبي بالتزام 
القتوع :ا لهل و لسع يخال اراد الطلب داعيو وله با بخان تحط ومع ولو كانت ننه 
الفاية نبيلة» فأنيل منها التزام أمر الله وتوجيه الإرادة نحوه فقط. يقول: «وإنما جل إرادتهم 
(أهل الله)؛ أن يكونوا على حال مع الله يرضي الله 4 أقواليم وأفعمالبم وأحوالهم إيثارا لجناب 
الحق» لا رغبة كذ نعيم ينالونه بذلك ولا فراراً من ضده دنيا ولا آخرة؛ بل هم على ما شرع لهم 
وله الأمر فيهم بما يشاء. لا تخطر لبم حظوظ نفوسهم بخاطر. هذا أتم ما توجبه الإرادة 2 
المرحف ا 

فالإرادة هناء مغالبة النفس وقهرها على التخلي عبن مطلوبها لتحقيق الأمر الإلبي. 
فجوهرها رفض للحظوظ النفسية» ودليل صدقهاء التخلي عن المرغوب والمطلوب ذاتيا ليصبح 
البوى ما يهوى الشارعء والمرغوب ما دعا إليه وحرض على اكتسابه. ذلك معنى أن تكون 
مريدا ب عرف الصوفية؛ فإن خطر لك حظ ي نفسك وناداك داعي هواك إلى مطلب فقمت 
تتمضولة كما رقريت الاراد شاعنا ونا ماقت حديعنياة ,وف حكن جعت الامو عن 
بك هيا 
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ويطلق «ابن عربي»؛ وصف مريد على شخصين لحالين: 

«الوالشد من سلك الظريق بمكايدة ويشاق) وله تكبرهة كلك اكشاق عنطريق: 
والآخر من تنفذ إرادته 2 الأشياء. وهذا هو المتحقق بالإرادة لا المراد)". 

وإذا ما أخذنا يك الاعتبار أن العبد «ما له من حركة ولا سكون إلا وللشرع ب ذلك 
حكم عليه بما يراه». عرفنا حينئن» إلى أي مدى هو إرادته. وفعلا إن إطلاق وصف المريد 
على السالك لأمر بالغ الدلالة على فيمة الإرادة ‏ الطريق الصويي. هذا الطريق الذي يوجه 
السالك من أول وهلة إلى التوحيد بين أمرين نفسه وإرادته «اعلم أن نفس الشخص الذي يتميز 
به كثير من المخلوقات: إنما هو إرادته»2. 

فالوعي بالذات إنما يتم .# الإرادة. وبداية الطريق نحو الإنسان إنما تتطلق انطلاقة 
صحيحة إذا أصبح الكائن «مريدا». ذلك هو الإنجاز العرفاني الأهم على مستوى وجودية 
الكائن والذي أحسن الجابري رصده وتوضيحه عندما أعلن أن «العرفان يقوم إذن على تجنيد 
الإرادة وليس على شحذ الفكر. بل يمكن القول أنه يقوم على جمل الإرادة بديلاً عن 
العقلء. 

ورغم أن جوهر هذا القول موجه لنسف صلة العرفان بالعقلء الأمر الذي يحتاج فعلاً 
الل انظرة عن مناتنه كجاوز كل التجافاك الأردرولوحية ركفن على شتفق اللعطة الحضارن: 
الراهنة؛ إلا أنه لم يبالغ حين عد الإرادة أساس الطريق الصوي. ولكن لا ننس أبدأ أن 
مقتضى الإرادة وغايتها كما رأينا عند «ابن عربي» ا العلم باللّه أي أن مقصودها معريثك 
ومطلوبها العلم» الأمر الذي يفتح المجال نحو فهم المعقولية الصوفية ضمن شروط وأطر 
جديدة. 

إن أي فلسفة وجودية هي أولاً وبالذات» فلسفة إرادة. وكل مقولة تبحث عن تأكيد 
وجود الإنسان لا بد أن تصل أخيرا إن كانت صادقة: إلى طرح مسألة الإرادة. فلا إامكان 
الفحوويف سن الخونة دون البعت قا قرول كا ننيين الذوادة دواذا كام تسرف ومن ورانهنا 
اللمتؤوتية«مسيظلهات لاعس كااوون الإزاة هانق التكاكن نعسه مذوت سا عسل 
إنسانيته إذا اعتبرناه خالياً عن الإرادة. وكل مقولة تثبت الإرادة للانسان؛: هي من معنى ماء 
1- الفتوحات المكية: 134/2. 
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مقولة إنسانية أي إيجابية وفاعلة» أو على الأقل» هي # سبيل مشروع ما. والإنسان هو فملاً 
مشروع؛ ومعنى وجوده الأصيل أن يكون صاحب مشروع. 

متحيت أثة لاا يذ :سن الفتضل جين إزادة وإرادة+ ولكؤ التابت أريضا. أن ؤزاء تكل إرادة 
إنسان. يقول عبد الرحمن بدوي مؤكدا على هذا المعنى «أما الذات فهي الأنا المريد. فالشعور 
بالذات يتم 2# هذا القول: أنا أريد. ولكي يجد المرء ذاته فعليه أن ينشدها يا فعل الإرادة لا 2 
الفكر بوصفه فكرا؛ أعني النكر حالة لا عملية"2. 

إن الكائن «المريد» هو مبدع صوك بلا شك. وهو من أغلى أعطيات «الطريقة» على 
مستوى هذا الموجود الإنساني. ولكن مهلاء إن إرادة يحتويها القضاء هي إرادة متميزة لو 
وجدت؛ وهي على أي حال ذات طابع إشكالي. فإن تلتقي إرادتان. إرادة الله وإرادة الإنسان 
هُدَلَك امووتظتب نهنا ورغيكر ادق كازيلاً يمع بين ها عد يدؤان ظامريا أنهما مضا عتكان: 
وإذا كان وجود الله ووجود الإنسان فد طرح من فبل مشروع التوحيد»ء توحيد الوجودء فإن 
إرادة الله وإرادة الإنسان تجعلان بالفعل من توحيد الإرادتين؛ أمراً لا مناص منه للحفاظ على 
الإرادة الإنسانية» ولتحريرها من التلاشي والذوبان بجعلها صدى للإرادة الإلبية أي قدرا 

وينطلق «ابن عربي» © سبيل الوصول إلى توحيد الإرادتين الإنسانية والإلبية: من 
التأكيد على أن للإنسان فعلا إرادة تخصه وأن «من قال إن العبد ينبغي أن يكون مع اللّه 
بغير إرادة لا يصح.. إذ لا يخلو عن إرادة». فإنكار الإرادة الإنسانية حينئذن» مخالفة للواقع 
ولحقيقة ما هو الإنسان عليه. وهو لن يزيد الأمر إلا غموضاً. ولذلك فإنه عوضاً عن إظهار 
الإنسان كمخلوق مستلب لا مقدرة له ولا إرادةء فالأولى الانتباه إلى القضية الفعلية والمتمثلة 
ل وجوب الوصول إلى الطريقة المثلى للتوحيد بين الارادتين» حتى لا يكون الوجود موضع 
تناقض الأمر الذي يؤول بالطيع إلى خرابه وزواله. 

ويقدم «ابن عريي» ثلاثة تبريرات على الأقل» تكشف كلها عن خطورة احتفاظ 
الإنسان بحقه المطلق ل توجيه إرادته إلى المطلوب الذى يريدء وتقصح عن المآسي التي يمكن 
أن تنجر عن اختيار المراد اختيارا ذاتياً بحسب رغبات وأهواء لا سلطان للحق عليها. 

الأمر الأول الداعي إلى التخلي عن الأغراضء كون الإنسان الذي حدد أغراضه بنفسه 


لا يلبث أن يصيح أسير مراده وضحية هواه. فالبوى الذي يبرز لأول وهلة كمرغوب يحقق 
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الوضع الأمثل للكائن ويوصله إلى سعادته المرجوة؛ سرعان ما يصبح باب للخراب»؛ ومدخلاً 
لتسكم الوسواس'فيهه ومتطلقا لظهوز إنسان مسطت:استلبته حاجته واهواؤه ال تبرز به 
المرحلة الثائنية». كمطالب وضرورات لا حد لبا. ولنذكر هنا مثل الإنسان المدمن» فهو شديد 
الصلة بحقيقة البوى والرغبة. فالمخدر يبدو للإنسان البداية أمراً مرغوباً وجميلاً ويوحي 
إليه بإممكانات للذة وللراحة لا تنتهي. وبمجرد مرور فترة قصيرة على تاوله؛ يكتشف 
الإنسان» وإن كان هذا ليس اكتشافا إلا من حيث معاينته بصفة ذاتية؛ أن مرغوبه الأول 
أصبح باباً للخراب وسبباً ‏ أضرار خطيرة لعل أخطرها فعلاً إحساسه بكونه لم يعد يتناوله 
عن رغبة فعلاء وإنما عن قهر واضطرار. 

ولاه عروق وميه الضنوفية» يمتيزون اليو الالفناقى دافم موي مياد ويتسيونه إن 
النفس الأمّارة بالسوء ومن ورائها إلى الشيطان أي إلى قوى لا إنسانية أصلا. ولذلك نجده 
يقول: «فما هلك الناس إلا بسلطان الأغراض» فإنه الذي أدخل الألم عليهم والمكروه"". 

أما السبب الثاني الذي لا بد أن يدفع الكائن الحكيم إلى مغالبة غرضه ودفع مراداته 
وإلى الالتزاغ بمراد الحق ضاق » فهو الشعور بالعجز عن تحديد نتائج الأغمال وما حؤول إليه. 
فالأحكام الإنسانية نسبية» وهي إذا أرادت أن تكون مطلقة انطلاقاً من الإيمان بحق مطلق 
الافيان نف شك على تجريته الوكودية وتوتكيهها : تاميرك الفراة اقبي تقكل لان انكل 
رغم كن سا فيل طيةء لا كن أكون علما: وإنما ايشا لآن الإنسان سه نحاتة 
لا مستقبل له لو انطتلق من ذاته التي لا تكتشف استمرارها إلا لحظة بعد لحظة. أي 
كمغامرة وكمحمول 2 امتداد الوحود. 

عفان تكدنى: المنواة تكوويها واتنا “فوت داقن وض م سانل الأييضان 
والاحتمال؛ التي قد تقلب المرغوب مكروهاًء وقد توحي بدءاً بأن المراد عظيم 4 حين 
ممكنعف الذاك :3 النيا" أنه حتاهه كنمف ا لجديوتة حميرا تاذها :ولجزا كال الخسة 
البصري هلا تكرهوا النقمات الواقعة» والبلايا الحادثة. طلرب أمر تكرهه فيه نجاتك. 
ولرب أمر تؤثره فيه عطبك». والصوفية هناء يستمدون من معين القرآن الذي جاء 2 


إحدى أآياته: 


1- الفتوحات المكبة 68712. 
2 ذكره ابن القيم في كناب :شفاء العليل في مسائل القشباء والقدر والحكمة والتعليل بيروت. دار 
المعرفة للطباعة والنشرء. 1978. ص 34. 
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ر ٍِ . 


(وعَسَى أن يمسكرهوا لاي ححا وكا اليخيوا ار 
سك والمشلم وت لا شمو 
نصل حينئن إلى الآمر الثالث» والذي هو بمثابة نتيجة للتبريرين السابقين. فإذا ما 
كرفا اتتلطاق الأعراض جات اكلاف: بؤاذ انا تامكتن نوها م أشك اكلا حكن لان 
تكون احتمالية أي خاضعة بالضرورة لقاثون الخطأ والإصابة؛ فإن النتيجة التي يصل إليها 
الصو هي لزوم العودة إلى أمر الله وعدم منازعته فيما أراد. فمنازعة الحق باب البلاك. 
كيف لا وهي من فبيل مقاومة ما لا يقاوم. 
يقول: «محيي الدين» شعرا: 
فوشات العبق هنا شك :ا تبعت 
ولايزالمعالأنفاس © تعهب 
فاجنح إلى السلم» لا تجنح إلى الحرب 
وإن تحارب فخيل الله ب الطالب 
إني نصحتك فاسمع ماأفوهبه 
إن البلإأجخين مقرونان بالحرب 
كالتتؤن فتورتف افلذك)] تموووييت) 
لا ترتضيه وخسف مصاع النسوب 
لوجاءك الملا العلوي ميتلياً 
بكارعرت وعذام الس وس به البكرت 
والتحزخ العف و د اي ستيج لسن 
الست تعل م أن العمز .ك4 الحجب "ا 
ذلك أن «ابن عربي»: يعتبر منازعة الحق إدعاء للريوبية من قبل العبد وظهوراً بصفاتها 
وخصائصها. الأمرالذي يؤدي إلى الشرين الكبيرين: الجهل بالنفس والجهل بالحق. وهو 
يحذر الإنسان من الاغترار بسلطان الإرادة التي توحي بالريوبية فعلاًء لا بل هي سهم من 
ميته 


1- سورة البقرة: الآية 216. 
2- الفتوحات المكية 3-2/4 
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فالآولى بالعبد أن لا يغفل عن عبوديته؛ وإلا كان مآله إلى الشماء وسوء المنقلب. يقول 
«غضرب «اللّه) له (الإنسان) بسهم ع الريوبية» بأن جعل له فعلاً وإنشاء فإن انحجب بذلك عن 
عبوديته فقد نقص وشقيء وكان صاحب علة)!". 

ما هو الحل إذن؟ الجواب يأتي من نفي السؤال؛ أي من تخلي الكائن عن الأغراض 
ومن تخلصه من سلطة الإمكان ال مهيمنة على فعله الذاتي» ومن التسليم أخيراً للحق وعدم 
مناؤعتة 

رأينا أن البسطامي لما سئل بعد خلاصه من أسر العالم»: ماذا تريد5 قال: أريد أن 
لا أريد «وتلك القولة يك الحقيقة» نتيجة وليست مقدمة. قأن يصل المريد إلى التخلي عن إرادته 
أي عن نفسه؛ لا بد أن يكون قد مر بمرحلة من التطهر والتصفية تخلص 4# أثنائها من كل 
ما يمكن أن يقيم سلطان النفس ويدعم سيطرتها على الكائن. لا بد أن يحارب المريد هواه 
وأن ينتصر عليه. ذلك شرط للقبول بتصريف إرادة خالقة له. وهو 4 النهاية» مبدأ الراحة من 
عناء الأهواء ونزواتها «فلو أن الإنسان يصرف غرضه إلى ما أراده له خالقه لاستراح:. 

ولا بد للسالك أن يجعل متعلق إرادته ما يريد الحق بهء لكي يأمن المخاطر ويضمن أن 
لا يقع 4 هاوية الشر والعدم. 

وفوق كل ذلكء لا بد له أن يعلن الرضا. ويتحاشى المزاحمة ومعارضة الإرادة الخالقة 
الكلية لكي يضمن وجوده أي ظهوره بعبوديته التي هي وحدها حقه المشروع؛ ونصيبهة؛ 
وتعبير ذاته الذي لا ينازعه فيه أحد حتى ولا ريه؛ لآن الحق يمقتضي «من الموحدين عدم 
المزاحمة ليبقى الرب ربأ والعبد عبدا. فلا يزاحم الرب العبد 4 عبوديته. ولا يزاحم العبد الرب 
4 ربوبيته» مع وجود عين الرب والعبد». وهذا المقام؛ مقام عدم المنازعة والتسليم يقتضي 
توحيد الإرادتين» الإنسانية والإلبية. 

إذا كان أبو يزيد البسطامي: قد فضل التعبير عن هذا الموقف بموله: «أريد أن 

لا أريد»» فإن «ابن عربي» اعتبر أن التعبير الصحيح عن الرضا بتوحيد الإرادة» يتم ب قول 
العبد «أريد ما تريد»". وي هذا القول تتجلى إرادة موضوعية واعية تهفو إلى الوحدة بقدر ما 
تصر على الانفصال: أي على حرية القرار. 


1- الفتوحات المكية: 2911/. 
2- ن م 68712. 

3 نام 94/2 

4- ن م 464/13. 


ينيك الآزاذة كانفي الإرادةه وانمنا هى :3 توحيهو] تكنو الكو بوتوحيدما بالحقيف 
الكلية التي تحكم الوجود؛ والمتجلية 4 القضاء الحاكم على كل شيء. وقول الصو 
«أريد ما تريد» ليس من قبيل الشطح, ولا قولا مرتجلاً هو ابن لحظته؛ ولكنه بالفعل استنتاج 
وقناعة تتولد عبر سلسلة من التجليات التي يشهدها المريد» وعبر عديد الأعمال التي يقوم بها 
والتي تكشف له كلها أن لا إأمكانية لقيام إرادتين متناقضتين 2 وجود واحد. 

ولكن ما هو المضمون الحقيقي والواقعي لقول «ابن عربي» «أريد ما تريد»5 والجواب 
الذي يقدمه «ابن عربي»؛ نفسه عن طريق تحليلاته» أن معنى توحيد الإرادتين هذا المشروع 
الملقى على عاتق المريد؛ يتمتل 2 الوصول إلى أمرين أساسيين: أولبما توحيد الغاية بتحديد 
هدف واحد للإرادة الحادثة العبدية مقبول من الجانبين الإلبي والإنساني. وثانيهما نفي القيمة 
عن الفعل أي تجاوز الحكم بما هو عمل إنساني يشطر الوجود ويصنفه. 

ويفسر «ابن عربي» معنى تحرير المطلوب من تحكم الإنسان وسطوة أغراضه النفسية 
على النحو التالي: إن الإنسان لا بد أن يكون له كل لحظة مطلب يطلبه. فلا إمكان 
طلقا بتكام من هذه الحميةه وهي أننا كاكراك عورم ككيلة::نوأنها فظلن ما ركيلها من 
معان وحقائق وأشياء أيضا. 

ودابن عربيه: لا يدعو الكائن إلى رفض فكرة الطلب من أساسها؛ وادعاء 
الاتكجناء وحالة الكمال كما يفعل يَعطن الصوضية :.وإنما يداعوه إل أن يوحن :طلبه مع 
الواقع. فيكون عين مطلوبه؛ عين ما هو واقع أو ما يقع. يقول: «فإن الإنسان لا يخلو نفسأً 
واحداً عن طلب يقوم به لأمر ما. وإذا كانت حقيقة الإنسان ظهور الطلب ذيه؛ فليجمل 
متعلق طلبه مجهولاً غير معين إلا من جهة واحدة, وهو أن يكون متعلق طلبه ما يحدثه الله 
© العالم ‏ نفسه أو غيره. فما وقعت عليه عينه» أو تعلق به سمعه أو وجده م نفسه؛ء أو 
عامله به أحدء فليكن ذلك عين مطلويه المجهول قد عينه له الوقوع)7). وبذلك «يكون قد 
وفى حقيقة كونه طالباًء وتحصل له اللذة بكل واقع منه أو فيه أو من غيره أو ب 
غيره؛ 

ولكن مأ هو المطلوب عندما يطرح الواقع نفسه كسؤال يبتفي الإجابة؛ أو كقضية 
تطلب الحل» أو كمشروع للإنجاز؟ يجيب «ابن عربي» «فإن اقتضى ذلك الواقع التفيير له 


1- الفتوحات المكية 464/4. 


#2 ن.م. نه ص. 
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في نلطلب الحق مت ايان وهو طالب الزاقم والسنير هو الواقع وليمن بطعهوز فيه يل هق 
ملتن كُ تغييره كما هو ملتن 2 الموت للتغير»". 

ويخكم #«أبن عزني معلقا على ما ذكر «ومنا كم طريق إلى تحصيل هذا الماء الها 
ذكرناه'©. ردأ على البسطامي الذي اتجه إلى محاولة النفي المطلق للإرادة الإنسانية بقوله 
«أريد أن لا أريد». يتضح مما تقدم: الكيفية المبتكرة التي عالج بها «ابن عربي» إشكالية 
العا الأزاركين الاريه والاتببانية دوو ربكي لاتدده] ب«كطلى عدم حقيعة رامنا غبر ةا : 
للنقاش وهي أن للانسان إرادة. ولذلك فهو لا يحاول أن يتلاعب بمصطلحات الجبر لكي يعوم 
الإشكال ويدعي الوصول إلى حل. نحن فعلاً أمام إرادتين. وهما تامتان» من حيث أن كل 
واحدة منهما لبا متعلق عدمي. غير أن جوهر الإشكالء أن هذا المتعلق واحد بالنسبة لكليهما 
وهو الوجود. فالإنسان يريد أن يؤوسس وجوده الخاص, وذلك بتأويل معانيه وصنع أحداثه أي 
تخليق واقعه الإنساني المتميز. واللّه تعالى هو الوجود الكامل الذي يرفض أي تغيير للوجود من 
حيث هو حق كله؛ والحق بعضه يؤول إلى بعض ولا ينافض. ويعبارة أخرىء إنه يدعو 
الإنسان إلى أن يكون شاهدا على الوجود» عارفاً به ولكن ليس مغيراً له بالمعنى الجوهري 
لاتير آى قلت بحعافه وتاويل مفائيه يوتسي إزادة اتسلانيةاذاتية لا بتإلص اللعداول التذي 
يقصد من تغيير العالم» إعادة صنعه لصالح الإنسان ولفائدته المادية والمعرفية. 

فذلك أيضاً داخل ع صلب إرادة الحق. والوجود واقع وقعء أو واقعة تقع. فهو من هذه 
التاحية كشا قطي فنا هوش إن الاتسان ]اكه يكن أن يكين الإنشان ارهن والعضياة 
للوافع الموجود أو لما سيفمع. 

وإمكانية الإنسان على هذا المستوىء» لا يصل إليها مخلوق آخر غيره. فهو الوحيد الذي 
يستطيع أن يقلب الواقع وهماء وأن يعلن أن الموجود معدوم» وأن يحطم 4# النهاية كل سلطات 
الحقيقة؛ حتى سلطة العلم نفسها. والحقيقة أن وجودية سارتر مثلاء لم تفعل أأكثر من 
المراهقة تلن كذ الركدن هن لاعلذن ملظ الأنسان اللمالقة حى مر عيض التفميقة دون شا إن 
الله. وكل ثورة على الله. لا بد أن تؤدي 2# النهاية إلى هذه المقولة؛ الثورة على الواقع وعلى 
العلم باعتبارهما مظهراً للوجود المطلق سواء 4 شككله المادي (الواقع) أو شككله الممرب# 
(العلم). أما «ابن عربي»» فإنه بحسب المقدمات الأساسية لوجودية إيمانية: يهتدي هنا إلى 


1- الفتوحات المكية 464/4 
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السبيل الذي به تلتقي إرادة الإنسان مع القضاء أي مع الواقع ومع العلم» وذلك بأن يصبح 
القضاء عبن مطلب الإنسان وغايته المرجوة. 

إرادة الواقع أو إرادة القضاء المقضيء تلك هي الإرادة الجديدة التي يخلق الكائن 
شروطها عبر إيمانه العميق باستحالة رد القضاءء وبعيث منازعة الحق الحاكم على الوجود, 
كل الوجود. وإذا لم يكن بد من رد القضاء»ء وإذا كان من العيث مقاومة الإله» قارض 
بالقضاء وآمن بالإله» وليكن ذلك من صميم أركان إيمانك؛: أي من صميم مكورنات ذاتك. 
نالك وتيك اللسلةالتاكين داتها علق اكه عرمن تالله ويقرق ذلك باعتراكة الفشناء والعوو 

والحقيقة أن ما بين الإيمان بالله والإيمان بالقضاء صلة لا تنفصم. حتى إنه يمكن 
القول أن إنسبانا مآ أو فسيفة نا ححة باتضرورة وسواء أعلمت اء لم تغلة.ضتن الإتمان باللة؛ 
كلد كان انجاهها عالقا تلركنا بالعسناء. والقدر: 

والإرادة الجديدة هي تأسيسية بكل معنى كلمة تأسيس. فهي فعلاً المبدأ الضروري 
للمصالحة مع الواقع ومع العلم؛ أي لقبول ذواتنا والعالم. وأي رفض لمثل هذه الإرادة إنما يعبر 
4 الحقيقة؛ عن أزمة وجدان أكثر مما يعبر عن مشكلة عقلية. فالعقل بطبيعته ميال إلى أن 
يرق تقسنه ف الفانون: 

غعراان النقظطة الحم ةبق هذا لحف اليك قف الزهنا والتضاء وهم انها 
مهمة؛ ولكن 4 طبيعة التعامل مع الواقع الإنساني باعتباره واقعاً مشروعاً أي واقعاً متحركا 
ووجوداً مندفعا نحو نهايات ليست متوفرة بي الآن. فالإنسان واقع (وجود) ولكنه حقيقة 
(ماهية) مفقودة تطلب كونها وتستدعي التحقيق على الأقل من قبل النخبة الممتازة من البشر 
الذين لم يجعلوا من حياهم لبوا ولعباً » وإن :كان المشروع يشمل هولاء بالدرجة نفسها ا هنا: 
لا بد من أن يؤول الوجود وأن يحال الكائن بحسب فهم ماء إلى ماهيته أي إلى ما هو مطلوب 
منه وبه وفيه. وهنا لا بد أن تظهر إرادة إنسانية نراها خالصة الانتماء للانسان. إرادة أن يكون 
ما يريد أن يكونه. وأن ينتمي إلى ماهيته التي يرغب. 

وقبل الحديث عن الماهية المنفصلة عن الوجود : والتي تقتضي الطلب واستحضار 
الإرادة فإن التأويل يجب أن يحسم المشكل الحقيقي المختفي وراء رؤية القضاء والاعتراف به. 

فالرضا بحكم القضاء وبسيطرته على الوجودء قد يهدد بتعميم هذا الحكم على 
كل الوجود أي على الوجود الإنساني أيضاء واعتباره وجوداً مقضياأ أي ناجزا لا يحتاج إلى 
إضافة. وهنا نتجاوز ظهور القضاء إلى تأويله. وقد يهم القضاء الإلبي 4# الإنسان أنه إرادة اللّه 
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أن يحسم بمفرده 4 شأن جوهر ماهيته أي أن يجعل منها ماهية شاكرة (قابلة للوجود) أو 
تكفورا (زاقضية إرادا كم العضاء: 

وإلى الول بقّدرة الإنسان على التغيير بل بوجوب انجاه الإنسان نحو التفيير المؤدي إلى 
تحقيق المطلوب شرعاء مال «اين عربي» وبنى منطقه © تصور علافة الإنسان بالقضاء. إن 
اتجاه الكائن نحو تغيير ما بنفسه أو ما بالعالم ليس خروجاً على القضاء: ولكنه عمل ذا 
صلب القضاء وتلبية لإرادة القاضي (الحق) الذي طالب بالتغيير ودفع الإنسان إلى دوره ب 
الوجوة: 

والحقيقة التي لا شك قيهاء أن فلسفة تنبني على الإيمان» لا بد أن تؤمن بدور الكائن 
وبإرادته. إذ من دون هذه الإرادة لا إمكان لتحصيل الإيمان. وحتى إن وقع تحصيله: فلا 
مقن قير اممحاب الأراذا كل المسافطلة عليه 

ويظهر أن «ابن عربي» لم يكن غافلاً عن كل هذا وهو يصوغ مذهبه 2# الإرادة 
الإنسانية. ولذلك نراه يبذل جهداً كبيراً لا 2 تبركة الإنسان من شبهة الإرادة؛ وإنما .4 
التأكيد على أن الإرادة الجديرة بالاحترام» هي الإرادة الشرعية أي المؤمنة والمنتمية إلى ربهاء 
اللفاشيةة لمضاكه: 

إن التصوف نفسه باعتباره مذهبا ب تحقيق الإيمان وي الظفر بعلاقة وجدانية حية مع 
الخالق» يمكن تعريفه بأنه «استرسال النفس مع الله على ما يريد»!". كما قال «أبو محمد 
رويم (ت 303 ه). 

أما التأويل الثاني الذي بواسطته يمكن التوحيد بين الإرادة الإلبية والإرادة الإنسانية: 
فيتمئل 2 إلغاء حكم القيمة المسلطة على الفعل الإنساني. 

فالمجال البشري مجال قيمي؛ وكل ما يتصل بالإنسان يدخل 4 دائرة القيمة حتى إن 
الإنسان نفسه ليس ل تأويله البشريء إلا المخلوق الطيب أو المخلوق الشرير.. إلى غير ذلك من 
الأوصاف التي يمكن أن تلصق به» والتي تمنع # النهاية إمكانية النظر إليه 2 حقيقته» أي 
كوكلرق ففط: 

والفعل الإنساني كذلك لو نظرنا إليه؛ لوجدنا أنه فعل واحد. فالإنسان كائن يفعل 
أي يحرك ويغير ويضيف.. وكل ما يمكن أن يعبر عنه الفعل هو التدليل على فعالية الإنسان. 
ولكن البشر لا يلبثون أن يضيفوا إلى الفعل ميزته وخصائصه. وينظرون إليه من معيار النفضع 
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أو الضرر. فيصبح الفعل أفعالاً وتتقلب الفعالية أحكاماً؛ وينسى 4 خضم كل ذلك:؛ أن 
الفهل مهما كان اتجاهه وأثره هو بالأصالة أمر واحدء أي حركة وفعالية. وبينما تغرق 
الغالبية الساحقة من البشر 4 النظر إلى الفعل من منظار القيمة فتفصل الأفعال وتقسم 
الأقوال» يقوم قله من العارفين يتجاوز هذه العقبة الكأداء المتمثلة 2 «القيمة». 

ويغامرون بالنظر إلى الفعل ‏ حالته المحض. حينشمْ ينكشف لبم سر القدر 4 حضرة 
النور الخالص. فيرون أفعالبم كما هي من دون أحكام وقيم مضافة تحسنها أو تقبحها. فيقع 
من قبلهم القبول والرضا بكل ما يجريه الله على أيديهم وبواسطتهم من الأفعال» ولا يلتفتون 
إطلاقا إلى ما تؤدي إليه أفعالبم من «قرب» أو «بعد» ومن «فائدة» أو «مضرة». فالأصل أن الفعل 
وأحد. والواحد لا تفصيل فيه. يقول «ابن عربي؛ متحدثاً عن هذا القسم من البشر: والقسم 
الآخرء رجال اطلعوا على سر القدر وتحكمه ي الخلائق. وعاينوا ما قدر عليهم من جريان 
الأفعال الصادرة منهم من حيث ما هي أفعال» لا من حيث ماهي محكمم عليها بكذا أو 
بكذا. وذلك 4 حضرة النور الخالص الذي منه يقول أهل الكلام أفعال الله كلها حسنة 
ولا فاعل إلا الله فلا فعل إلا للّه.. قلما عاين هؤلاء الرجال من هذا التقسيم ما عاينوه من 
حضرة النورء بادروا إلى فعل جميع ما علموا أنه يصدر منهم» وفنوا عن الأحكام الموجية 
ليقف وَالقوب' فقسو | تطتاعات ووكهو] 1ك الكاتفات شعن ؤلاف سن قووتية تعر ول اقياك 
حرمة'". ويعلق «ابن عربي» على هذا «الفناء» قائلاً: «فهذا فناء غريب. أطلعني الله عليه 
بمدينة فاس»2. 

والواف أن اهنه القناءغرين فدلا وتنك قري الوعت نمه فاخ تحيل إتشانا رمد 
عن أفعاله حكم القيمة وأصبح ينظر إلى فعله كفعالية فقط أي كحركة دون أن يكترث 
لما يممكن أن تؤدي إليه» فهذا أمر غاية 2 الغرابة. ورغم أن مثل هذا الفناء 4 غاية الصعوبة, 
إلا أنه لو حصل بالفعل» لكان علامة على تحرر نادر من سطوة القيمة. ومن غلوائها ب عالم 
الإنسان. فلقد تعود الناس أن يلتزموا بالقيم استجابة لأمر الله» أما أن يكون تخليهم عن 
القيمة من منطلق عمق الفهم لأمر اللّهء فهذا تأويل لا يبلفه إلا القلة. 

ويجب أن لا يفهم تحرير الفعل من القيمة» أنه هروب من التكليف كما شاع لدى قلة 


من مدعي التنصوف. إن «ابن عربي» علاوة على أنه بعيد عن مثل هذا «الخبط» الجاهل» يشير 
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بنفسه أن الأمر لا يقصد منه نية قرب وكذلك لا يراد من ورائه انتهاك حرمة. ولكنه الوقوف 
مع الكعاتي والومتول يقالن هنتهاها هونهنا أوصلل ابن ضرني»!لى.فنال نهد الالخاط رف إن ففعل 
فلا يكون إلا فعلنا. وتصمت العقولء وتموت الضمائر وتتنعدم الغايات: هذا توحد غريب 
يحاول من ورائه الكائن أن ينضم إلى الوجود من حيث هو فعل واحد وبراءة أصلية لا يشوبها 
اق كيو و لاغشاو فصول اليدود هر عن غانة الكمال وفنانة لم مخرو هق الوجود ة فيو د 
دائرة الكمال كان ما كان. وليس إلا الوهم يدفع إلى التصنيف والمصادرة والإلغاء. 

وبإلغاء التقييم» يستوي فعل العيد وفعل الوجود. ونصيح أمام الظاهرة أي أمام الوجود 
الواحد الذي يعبر عن وجوده ب مجالي شتىء: #4 الناس كما 4 العالم» ولكن مع المحافظة 
أبدا على التعبير نفسه «فيزول النزاع» قيصح الدوام للعالم. فيتعين عند ذلك؛ ما معنى الأزل 
بمعقولية الآبد)'". 

أما التأويل الثالث الذي يسوقه «ابن عربي» ليريط فعل الإنسان بالقضاء ويضمه إلى 
القدرء فينطلق من فلسفة الفعل الإتساني 2 حد ذاته. حيث يصرح أن «الفعل الحقيقي لا جبر 
فيه ولا اختيار لأن الذات تقتضيه» وعليه «فلا فعل عن اختيار واقع 4 الوجود. فالاختيارات 
المتلوعة يف اجقالم هن هين الحين 1" ومعقى دنك أن وصنف شال العياد بكوتها باختنا رهم اذ 
رهما عتهم: اهو نوع من الترنيق لتحقيفة وتقطية لواقم الى يوكضة على أن الأعمال التصادرة 
عن الذوات لم تصدر إلا لأن الذوات تقتضيها بالفعل. 

ولنمثل لذلك ذ سبيل مزيد من التوضيح: بالجسم الإشعاعي الذي يصدر تلقائيا 
اكفاك ذزية افيد الحم لآافودسف بف اتروم هذا يكرت مهكارا و محيور ا باهر 
بطبيعته مكذاء ففعله تعبير عن وجوده. وكذلك أفعال العبادء هي تعبير عن وجودهم وإظهار 
لذواتهم على ما هي عليه. وكما أنهم هم مظاهر للوجود الحق» فأفعالبم مظاهر لبم. قلم 
كلينزوا وما نايك الوكود :زاتما عيرؤا لباه الرهود سبو اكارهم حو هد | الوجوو كنا شر 
كل كاثن موجود بوجوده عن وجوده. 

وليس 4# الوجود أي منازعة. فكل وجود هو مستقل 2# ماهيته رغم أنه يحمل الخاصية 
الأضلية نقضها الى تمسه ]إل ككل أنواع الوعود الأخرف: 
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والبشر حين يتصرفون وتصدر الأفعال عنهم» هم أشيه ما يكونون بذلك الجسم المشع 
الذي ذكرناه» والذي لا يوصف بال منازعة ولا بالمغالبة لمجرد أنه عبر عن كيفية وجوده 
المخصبوظلة هذا هن تاحدة »ومن تاحنة كانية إذاما آخدنانة الأغعان أن الله كنال هو الظاهر 
أعيان الممكنات: علمنا حينك أن نسبة الأفعال إليها نسية حقيقية: تصبح نوعاً من 
التعسف وإنما هي فقط أحكام لبا. والآصل أن فعل الحق واحد» وإنما تغير ظهوره بتغير 
مجاليه أي الممكنات التي ظهر فيهاء تمامأ كالنور الذي يتغير لونه بحسب ألوان البلور التي 
ينعكس عليها وهو واحد. ومكذا يصل «ابن عربي» إلى أن أفعال العباد هي اقتضاءات ذاتية 
عليّة ؛ وليست أفعالاً منسوبة إلى من ظهرت عنه وإنما هي أحكام له؛. 

«فأفعال المكلفين فيما كلفوا به من الأقعال أو التروك: مع علمنا بأن الظاهر الموجود 
هو الحق لا غيره»: بمنزلة ما ذكرناه من محاورة الأسماء الإلبية ومجاراتها 2 ميادين المناظرة : 
وتوجهاتها على المحل الموصوف بصفة ما بأحكام مختلفة»'". واعتباراً لوحدة المتجلي؛ تتحد 
آثار المجالي (الممكنات) وأفعالها ‏ كونها تعبيرا موحد عن حقيقة واحدة, الأمر الذي يعني 
أن الوجود يطيق نقطة واحدة مرسومة:وصحيح أثثنا هناء لا نتجدك عن إزاذة فملية للإنسان 
وإنما نعود إلى فكرة الجبر الكلي:ء إلا أن فعل الوجود الموحد هو كالوجود الموحد» ترنيمة 
وتعبير وتجل يتم بمشاركة كل الوجود وحضوره؛ الأمر الذي يجعل من التساؤل عن مدى 
حر الشارحضة :تهنا الاطارسوانا ف ميتسلة 

تلك هي بعض محاولات «ابن عربي» للتوفيق بين الإرادة الإنسانية والإرادة الإلبية جريا 
على مذهبه 4# وحدة الوجود. وقد سعى عن طريقها إلى التأكيد أنه بالإمكان أن تكون 
المشيئة العامة القدرية مرادة من قبل الله كما هي قبل الإنسان إذا فهمت على أساس من 
تناسيها مع مقصد الكائن وعلى أنها لا تعارض إرادته من حيث هو مخلوق ساع للتغيير 
ولاستحداث الجديد. كل هذا 4 إطار من نظرة متفلسفة للفعل تتجاوز به حدود القيمة 
وهيمنتها إلى آفاق الفعالية الخالصة المنزهة عن المحاكمات. 

وك مثل هذه المذاهب»؛ يبقى الأمر الأهم دائما هو النتيجة التي تخلص إليها بشأن 
فعالية الإنسان ودوره 2 الوجود. 

فقد يكون نفس الفهم مؤدياً إلى نتيجتين متناقضتين: فلم يندر عبر التاريخٍ الإسلامي 
أن انطلق البعض من الرضا بالمشيئة لتأكيد الجبر ونفي القدرة عن الإنسان إطلاقاً 0000 
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وي المقابل» لم يكن الاعتراف بمشيئة الله عند آخرين ليلفي دور الإنسان وإرادته بحسب فهم 
شرعي معين طبعا. 

وقد وصل «ابن عربي» عن طريق تأملاته وإلباماته» إلى النتيجة الثانية فأعلى حرية 
الإنسان وأقام أساس الإرادة» وعد الوصول إلى مرتبة الكمال الإنساني؛ وهو الأمر المطلوب 
شرعاً ي نظره؛ واجبا ومسؤولية هما المكونان لمعنى وجود الإنسان وسر ظهوره ل عالم 
الموندوؤات وطهم» :وهذا هو المهم: "التجرية الإتساتية على أنهنا آولا ووالة انق مكتاغر : نف هنذا 
الوجود الرحب واندفاع من مرتبة الكائن إلى آفاق الإنسان. وأكد على وجوب التحلي 
بالشجاعة؛ تلك الشجاعة الخلاقة والنادرة المثال والتي تمكن الكائن من إحدات القفزة من 
العدم خروجاً من هيكله؛ إلى ماذاة ليس يدري أولاء , ولكنه يجد أخيرا أنه لم يخسر 
إطلاقاً إذا غامرء ففي المفامرة الحياة. 


تراه عن يلما يتهده وانحيفنا للكون يبغي البدنا 
وخر الحشكهياين قحريا طليييا العو نيجه رمي الع ل 


فالبشر صنفان»؛ صنف احتواه البيكل فتوحد فيه ورضي بنمسه بحدوده؛ سواء عن 
علم أو عن جهل؛ يلتقي 2# معنى هذا الصنف الأول» كل من حصر كيانه 2# الجسد فقط» 
ومن حصر معرقته #ث العقل فقط وكذلك من خيل إليه أن منتهى حياته؛ الحياة الدنيا ققط.. 
فكل هؤلاء: أقاموا جدران البيكل وحددوا موضع عبادتهم وعينوا إلبهم. خلم يكن لهم أبدآ 
أن يغامروا بالخروج عما ألفوه. وبكفران إلبهم الذي صنعوه. 

أما الصنف الثاني» فهم الذين رأوا الحدود فذكرتهم بوجوب التجاوز. شاهدوا 
أجسادهم فدعتهم إلى الأرواح. ونظروا إلى عقولهم فما أغرتهم حدودها بالسكون:؛ بل 
اندفعوا يتلمسون السبيل إلى معرقة قلبية متجددة موصولة بالملأً الأعلى. ودعتهم الدنيا 
ووعدتهم بتحصيل الآمال: فعلموا أن ذلك باب النهاية. فاندفعوا نحو أخراهم غير هيابين. 
و كل نقطة؛: وعند كل تجاوز؛. كانوا يستدينون بإرادة جيارة قوامها إيمان صحيح 
قائم على علم صحيحء. مع صدق وجداني ذكى فيهم لوعة الحنين إلى الحق ل كل 


3 


سنن )ع . 
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يصف «ابن عربي» موففه وهو يواجه قدره المجهولء ويغامر بإلقاء نفسه © ظلمة 
الوجود وي غياهب الحيرة والاحتمال لا دافع له إلا إيمانه؛ بأنه ما دامت النهايات مجهولة: 
وما دام الوجود مغامرة؛. فإن خوضها خير من الوقوف وإدعاء المشاهدة يقول بعد أن بين أنه 
خاطر بإلقاء نفسه ب خضم الوجود دون أن يعول على أي مصدر للأمان يحميه «ومع هذاء 
خاطرت بنفسيء لأني قلت: أنا ب ظلمة على كل حال. فسواء علي قعدت أو تصرفتء؛ فإني 
إذا فعدت لم آمن أن يأتيني حيوان يؤذيني. وان تصرفت لم آمن أيضا من حيوان يؤذيني؛ أو 
مهلك أقع فيه؛ فالتثبت # التصرف أرجى لي. فرجحته على القعود طلبا للفائدة. فبينا أنا 
كذلك إذ فجثني نور الشرع من خارج بصورة سراج مصباح لا تحركه الأهواء..'". 

إن الشريعة نورء ولحكنها من أجل السالك وليس المسترخي. وإن الدين محجة بيضاء؛ 
ولكنه لمن أعلن الطلب وشحد الإرادة» لا لمن أعلن التسليم الكاذب وتخلى عن إرادته 
المشروعة لقوى وهمية هي 2# الفالب: قوى شيطانية ما تلبث أن تصليه نار البزيمة والذل 
والبوان. يقول السالك الذي وفى حق الطلب «فاجتمع نور البصر مع هذا النور الخارج (نور 
الشرع)؛ فكشفنا ما شك الطريق من المهالك والحيوانات المضرة. فاجتنبنا كل ما يخاف منها 
ويحذرء وسلكنا محجة بيضاء ما فيها مهلك©. 

لذلك فإن تأويل الطريق الصويذ يكون على النحو التالي: افمل؛ فإذا وصلت إلى 
الحقيمة كملع اا ؤغلن مستوئ الآرادة: كن مريدا فإذا:عرهت الله تكن إراذتك عن 
إرادته. وقل حينئن «أريد ما تريد». وضم الفعل إلى الفعل فيفعل الله وأنت الظاهر بالفعل؛ 
وتفعل أنت فما ظهرت بقير ما شاء الإله. فالحقيقة 2 النهاية» هي إثبات الفعل الواحد للوجود 
الوخد :فاق قلكة وما الكميقة كنا سلب آتان اوضافق عنله زا ومتافة يانه الفامن جلك فيك 
منك لا أنتء ما من دابة إلا هو آحذ بناصيتهاء»". 

ورغم أن أغلب دارسي التصوف قد استهلكوا القول المعتاد بأن الصوفية هم سادة من 
تذرع بالجبرء إلا أن البعض الآخرين وصلوا فعلاًء وعن طريق تحليل أبعاد التجربة الصوفية 2 
مجموعهاء إلى المعرفة يمركزية فكرة الإرادة 2 التجرية الصوفية والتي هي باب بلوغ الحرية 
كمطلب صو لا يدانيه أي مطلب آخر. يقول «محمد كمال الدين إمام» مؤكداً على أن 
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الطريق الصو بدؤه حرية الإرادة ونهايته إرادة الحرية: «إن للصوفية موقفا متميزاًء بدايته 
حرية الإرادة وغايته إرادة الحرية أو بتعبير أدق تحرر الإرادة. أما إن موففهم يبدأ من حرية 
الإرادة فذلك لأنه يبدأ بالتكليف'". 

وبالفعل» فإن حرية الإرادة والتي يعبر عنها الانخراط الحر 4 «الطريق»؛ إنما تهدف ذخ 
النهاية وبعد ممارسة أنواع من التحررء إلى تحرير الإرادة نفسها والتي تنطاق 2# البداية مكبلة 
إلا من لوعة شديدة تدفعها إلى النظر فقط إلى المستقبل. هناك: حيث 2 آخر الطريق» إنسان 
يقدر على أن يجعل من العالم لعبته التي يحركها ب «همة؛ هي أقوى ما عرفه اليشر من أنواع 
الإرادة. 

والوييؤل إن مارم التصوق ناته نمك القالة امرمعروف تعد النارسن :وقد تحت 
عنه «ابن عربي» 2 أكثر من موضع. من ذلك أنه ذكر أن الصو «أبا السعود بن الشبل» قال 
لأصحابه المؤمنين به: إن الله أعطاني التصرف منن خمس عشرة سنة. وتركناه تظرفاء!©. 

ويتحدث «ابن عربي» بعد ذلك عن نفسه مشيراً إلى أنه هو أيضاً قد حاز هذا العطاء: 
والحفقة ما تهرك كط هع إو لذلا وكين لكان اعرف با للفلا وما كك فب كرحك ]م تظرف 
(وهوتركه إيثارا) وانما تركناه لكمال المعرفة. فإن المعرفة لا تقتضيه بحكم الاختيار. 
تيش تصعرف العارفة رانين مق زرعالة فقن أمز انب وين لا ماعط 

ومهما يكن من شأن هذه الفكرة الغريية ومدى صحتهاء فإن مجرد الحديث عنها ك 
الأحاديث الصوفية يدل فعلاً على أن القوم كانوا يناضلون من أجل إنسان بإمكانات 
لأ مشوودة وكضنومنا بتإرادة لا تقاوه. 

نواضع أنوزاء. مكل هذا النسى الجزكى لالكضاع العالة:واليمثة عذئ ناموس الكون 
شدة تأثر الصوفية بالأنبياء الذين برزوا 4 بعض فترات رسالاتهم» بقدرات خارقة جعلتهم 
يأتون بالمعجزات والخوارق التي سيدعي الصوفية» أن ليم نصيبا منها باعتبارهم ورثة للدرب 
النبوي: فيما أطلقوا عليه اسم الكرامات. 

والسؤال الذي نريد أن نطرحه الآن هو: من وراء هذا الطموح الرهيب إن صح التعبيرة 
هل وراءه إرث سلطوي استبدادي طاغ؛ جعل من الفرد يهفو إلى أن يجعل من ذاته سلطة كاملة 
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فرذ هلق الالسقاف جالتكاءن إذالا رمو ان والاستعبواد الذى خت ل كاهل امجعي هو الشرط 
لكي يتطلع الفرد إلى حرية تامة لا مشروطة»'"'. أم أن وراءه شعلاً إرادة نزاعة إلى أن تفعل 
وبشروط إنسانية؛ فعلاً يتجاوز كل حدود الواقع. إرادة مؤمنة أن # إرادة التغيير بصفة مطلقة 
يمكن أن يحدث التغيير المطلق5. 

ولم لا ؛ ما دام الأمر ينطلق من حرية مطلقة أساسها توحد مع الوجود؛ وشعورء العيد 
أنه يفعل بإرادة اللّه التي لا إمكان لمعارضتها.؟ 

وقد يهول الحديث عن المطلق هنا أقواماء غير أن الأمر يبدو عاديا بل طبيعيا بالنسبة 
لمن وقفوا على الحدود » ونظروا إلى جوهر الماهيات»: قعرفوا أن الحرية مثلا لا تجزأ. وأن معنى 
أن تكو عريدًا > ان تفلل الامكانية مزة ودر ة لا تخزاة متقوضة: ذلك هو الس السووق 
وهو أيضا المبدأ الوجودي والذي عليه وحده يمكن أن تقوم وجودية إنسانية. وهو سرلا يتأتى 
بمجرد التأمل. وليس كذلك نتيجة لنظرة ظاهرية للأمورء وإنما ك التجربة يقع الاكتشاف. 
و الحوار مع الذات يقع اكتشاف أبعادها. يقول عيد الله العروي «والتجرية الصوفية هي 
التي تمكن الفرد من أن يتمثل الحرية بالمعنى المجرد المطلق. وبعد هذا التمثل يستطيع أن يعي 
ثقل الاستبداد » بل أن يراه ويحكم عليه:2. 

الكل هباحسائن الحرونظ فاسان انتضارامه على الأفرؤاء: وغل الشوواك: وك دري 
تطهره من أحكام الآخر وقيمه» بذاته الجديدة: تتولد أ شرط إنساني جديد مفعم بالإرادة 
والقوة؛ يصل ‏ النهاية إلى الشعور الفعلي والصادق بان السلطة # شكلها الكلياني: والثى 
ليست 4 جوهرها إلا تجميعا لتلك السلط الجزئية التي قاومها المريد» ليست أيضا عدوا غير 
قابل للاقتحام. على المكس.ء إن الصو يشعر دائماً. إن كان صادقاً بالفعل» أنه ينمي 2 
دخيلته سلطانا قوياً ويهيئ له من شروط القوة والتمكين ما يجعله عند الظهور بعد البطون, 
قوة لا تهزم. ذلك السلطان القوي هو الصوِي نفسه الذي مارس الامتحان تلو الامتحان ليقف 2 
النهاية خصيما للسلطان بسلطان مبين. 

إن سير الصوفية تعج بأسماء أولئك العارقين الذين هيأت الأقدار لسلطانهم الاحتكاك 
يسلطان الزمان. فحكموا علية؛ والزموه المقام (الوضع) ونصحوه فرضخ وبكى رمزا 
للاعتراف وعلامة على التسليم. أما المظهر الأتم والمجلى الأكمل للارادة الصوفية الرفيعة. فهم 
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أولشك العارفون الذين قادوا الثورات تلو الشورات مطالبين بالعدل» ورافعين شعار توحيد 
سلطاني الأرض والسماء ويشهد التاريخ أنهم ليسوا قلة عبر تاريخ المسلمين» وأن «الأمير عبد 
القادر الجزائري» «المجاهد الشهير» ليس أوليم نكا ليس آخرهم). 

ذلك هو على ما يبدو لناء الوجه الصحيع للعارف الذي يتجلى كثائر بلا حد؛ على 
أنماط التعسف بلا حد. كيف لا» والعارف إنما يقاوم فكرة الحد ك4 ذاتها عندما تتجلى له 
4 شكل معرفة محدودة أو حياة محدودة: وَأنفياً كذات محدودة. 

فدرب العرفان هو أولاً وبالذات: درب الثورة. الأمر الذي يجعلنا نتحدث عن «العرفان 
الثوري» الذي تلتقي فيه إرادة الله بشهادة الإنسان لتكوين القضاء والقدر» الذي نؤوله 2 
النهاية بمعنى الإنسان الرياني أو الإنسان بصفات إلبية: أي 2 النهاية» المسلم الذي تبدى 
للشاعراكلهم محمد إكبال دعلئ أنه قضاء الله وقدزه:فقتال «اكسلم الصعيف يعتذروائماً 
بالقضاء والقدرء أما المؤمن القوي فهو بنفسه قضاء اللّه الغالب وقدره الذي لا يرد»"). 

ذلك أن الصويك ل النهاية: هو ذلك المسلم «الذي أحسن تريية شخصيته وعرف قيمة 
نفسه». فحق على الله أن يجازيه بأن «لا يقع 2 العالم إلا ما يرضاه ويحبه»!. 


ِ- سطوة الأسباب وحكمة الإخلاص: 

لاحظنا أن الكائن قد اكتشف القضاء كإرادة كلية تحكم الوجود ‏ كل 
مظاهره و كل أبعاده العلوية والسفلية. فكأن القضاء ليس إلا حقيقة الوجود» من حيث هو 
واجب وجوده على ما هو عليه. الآأمر الذي يسهل إلى حد كبير. التوحيد بين معنى الذات 
الإلبية ومعنى ظهورها وتجليها ‏ مراتب العوالم الوجودية كقضاء. و4 كلمة تجلى القضاء 
للسالك على أنه وجه اللّه الذي هو من ناحية عين الوجودء ومن ناحية الفعالية» الحاكم على 
الوجود أي قضاءه المقضي. هذا على مستوى الوجود ككلء أما على مستوى العالم؛ فإن 
القضاء باعتبار اتصاله بالموضع يتعين ويتحدد للحكم والبيمنة أيضا 4 دائرة الموضع. وبما أن 
موجودات العالم منتاهية محددة؛ وهي على ما يرى «ابن عريي»» تعينات لوجه الحقء فإنها 
لا تقبل من القوانين إلا ما كان متعيناً محدودا ليقع الوصل بين كل أجزاء الكون. ولكي 
يكين القضباء الال هينتته الكلية قول 2 اشيكان معدر ةوه قوق معدو البرمط كل 
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أجزاء العالم ببعضهاء ويصل الحركة الموضعية بالحركة الكلية: حركة الوجود. حينئن 
أصبح القضاء قدراً أي حكماً مقدرا مضبوطاًء محدوداً 4 شككه وفعاليته و مدى بقائه 
وتأثيره. 

قالقدرء هو السبب الواصل بين الذات الإلبية وبين العالم. وبما أن كل موجود متعين 
هو شكل ومقدار ب موضعء؛ فإن كل مفردات العالم أقدار؛ أي تجليات على قدرء للذات 
الكاملة الإلبية. وبما هي كذلك؛ فهي أسباب سواء على المستوى الوجودي أو المعربذء ب 
الوصول إلى الحق. غير أنها بما هي أقدار أي متجلية تجليا متعيناً محدوداً على شكل حركة 
ونظام محددين؛ فإن تعبيرها عن الحق يبقى أبدأ تعبيراً نسبياً. وإن أي نظر إليها خارج الدائرة 
النسبية» قد يكون لا باب لوصل القدر بالقضاء والعالم باللّه كما هو المطلوب» وإنما منطلقا 
يؤسس الانفصال ويوحي باتغلاق نظام العالم. الأمر الذي يؤدي 2# النهاية فملاًء إلى تأليه 
الأسباب وإلى الانحجاب بالموضع عن الكلء وبتعبير ثان» الاكتفاء بالعالم ونسيان اللّه. 

ما حقيقة قانون العالم؟ وما هو سر الترابط السببي بين كل ذرات اللكون؟ ثم وإذ 
يتأكد أننا ب عالم يحكمه السبب (القانون)؛ إلى أي مدى يجب الاعتراف بسلطة السيب؟ 

تلك أسئلة عديدة تشكل الجزء الثاني من الثنائية؛ أي القدر الشافع للقضاء شفعية 
العالم لله والتي نريد من وراء طرحها أن نصل إلى الإجابة عن الإشكال المركزي التالي: إذا 
كان المريد قد وصل إلى الاعتراف بالقضاء والرضوخ له من حيث هو إرادة الوجود الكلية 
التي لا تقاوم: فما هو موقفه من الأسباب بما هي قوانين العالم المتجلية كروابط حتمية من 
جهة وللكن نسبية أيضأ من جهة ثانية؟. 

يؤكد «ابن عربي؛ أن العالم منن خلقه الله ضمنه قوانينه الرابطة بين أجزائه والموجهة 
الحرركة وجعليا حقاكق 3اقية' له لاا رعة عركه ول ماقمدلة وولتكين كا هنذا الأطار والووانة 
القرآنية لقصة خلق العالم والتي نص فيها اللّه تعالى أنه خلق السموات والأرض 4# ستة أيام ثم 
فرغ من ذلك «وما كان فراغه عن مائع شغل. وإنما أراد بذلك التنزيه: أي أن الأمور لا تقع إلا 
على ما هي عليه شك نفسها»!". 

فتحديد مدة الخلق» تأكيد إلبي على أن العالم بما فيه ومن فيه؛ وجود موضعي 
متعين؛ محدود بحد دقيق 2# أيام اللّه التي لا تحد. وإذ ذاك فإن أي رؤية للعالم تتجاوز دائكرة 


التقدير والنسبية» رؤية خاطئة: وهي تعبير عن موقف صاحيها وليس عن حقيقة العالم. ويما 
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أن العالم خلق اللهء فهو على التحديد تجل للإبداع الإلبي الأسمائي. فالله لا يصنع بذاته وإنما 
بأسمائه. فوراء كل حقيقة من حقائق العالم» اسم إلبي دبر وجودها وأخرجها على ما هي 
عليه. ولو دققنا التعبير لقلناء إن حقائق العالم وقوانينه هي 4 حد ذاتها أسماء الله تعالى 
تمكدل الله عون الأشات أسماء له كاسساء الأستات مرخ أنماكه تمان بح الا يعر اله يوون 
الافتقار كما يرى «ابن عربي»» لا يكون إلا للحق تعالى. ولذلك ظهر الله 4 الأسباب» 
وجعلها عين أسمائه حتى لا يرجع الخلق إلا إليه. وبما أن الخلق يفتقر يعضهم إلى بعضء فَإن 
أسماءهم هي أسماء الله تعالى لا سبيل إلى غير هذا المعنى» وإلا وجد من يفتقر إليه سوى اللّه 
ودخلت الثنوية 4 صلب الوجود. يقول: «ابن عربي» «فإن العالم مفتقر إلى الأسباب بلا شك 
افتعارا ذاتيا: وأعظع الأسلاتالةاسمينة الكق ولأاتشيةة الح فهر العالم لين بينوق الأسساء 
الإلبية.5 والأسماء الإلبية. كل اسم يفتقر العالم إليه من عالم مثله أو عين الحق. فهو اللّه 
لا غيرف وتذلف قال 
ل ع ا 1 و 
3 أيه اكسمم الققر]اء إلى الله والله هلخن الحميد)00 

ومعلوم أن لنا افتقاراً من بعضنا لبعضنا فأسمازنا أسماء الله تعالى» إذ إليه الافتقار بلا 
شك»”". ويخلص «ابن عريي» إلى الاستنتاج أن الأسباب بما هي عين الأسماء الإلبية المظهرة 
لمفردات العالم على ما هي عليه: وبما هي مجال للتدبير الإلبي وقيوميته وغيرها من الأسماء 
المتصلة بالتكوين والتحريك والتدبير» فمن المستحيل رفعها لأنها عين الواقع والواقع لا سبيل 
إلى دحضه مطلقا «فالأسباب محال رفعهاء وكيف يرقع العبد ما أثبته اللّهة ليس له ذلك. 
ولكن الجهل عم الناس فأعماهم وحيرهم وما هداهم)»". 

فالأسباب بما هي قوانين العالم وواسطة انتظامه الذي يمثل 4 التأويل الصوي, 
خضوعه لريه واستناده إليه 4 وجوده؛ لا ترفع أبدا. فهي حبل الله الذي يصل الإنسان بريه: 
وهي المذكر بهيمنته تعالى على العالم » وهي أخيراً قدره المقدور الذي أظهر قضاءه ف خلقه 
بما شاء وأراد أزلاً وسجل 4 كتابه المسطور. فليس للإنسان أن يفكر مطلقاً ‏ إمكانية 
التغافل عن سلطة الأسباب وتجاوزها. قلا تجاوز للسبب إلا بسبب آخر «فحجب الأسباب 
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مسدلة لا ترفع أبدأ قلا تطمع. وإن نقلك الحق من سبب فإنما ينقلك بسبب آخر. فلا يفقدك 
السبب جملة واحدةء فإنه حبل الله الذي أمرك بالاعتصام به"".. هذا التجلي للأسباب 
الكونية على هيئة أنظمة صارمة وحركة منظمة لا يشوبها الاضطراب ولا الخلل» يجعل منها 
السلطة التي تحكم العالم» والتي تخضع كل شيء فيه لآنظمتها وفوانينها. وباعتبارها 
سلطة؛ فإنها قابلة لأن تؤول فتحتسب كسلطة مطلقة» أو أن ينظر إليها 4 إطارها الحقيقي 
من حيث هى مطلقة الفعل 2 مجالباء ممتوعة عن ذلك خارج هذا المجال. 

وهناء أمام سلطة الأسباب. انقسم الناس كما بين «ابن عربي؛ إلى قسمين: 

القسم الأول عامة الناسء الذين نظروا إلى العالم هما وجدوا غير الأسباب تحكمه 
فألبوها وما استطاعوا تجاوزهاء فخضعوا لبا وعبدوها. 

والقسم الثاني ويتمشل 4 العارفين: الذين استطاعوا دائماً أن يحافظوا على الفهم 
الموضوعي والسليم لسلطة الأسباب من حيث هي أولاً وبالذات سلطة ف الموضع؛ وفوق كل 
ذلك من حيث هي تجليات للقضاء الإفين التحاكم عر جك يي عن مان الأشيان تفده : 

يقول «ابن عربي»: ثم إن الله جعل الأسباب حجباً عن الله. وركنت التفوس إليها. ونسي 
الله فيها. وانتقل الاعتماد عليها من الخلق»2. هؤلاء الخلق الذين اعتمدوا على الأسباب: هم 
عامة الناس الذين رأوا أن كل شيء يحدث # العالم بحسب أسباب محددة» وأن السبب 
لا يتخلف أبدا فريطوا الإيجاد به ونسبوه إليهء واعتيروا التفسير بالأسباب؛ تفسيراً نهائيا 
للكون. 

وكل إثبات عقلي للأسباب ‏ عرف «ابن عربي»» هو إشراك بالله وتأليه للقانون 
وتورط ك الثنوية والتعديد» سواء أكان ذلك عن علم أو عن جهل يقول «ومن أثبتها (الأسباب) 
عمقلا فهو مشرك وإن كان مؤمنا. فما كل مؤمن موحد عن بصيرة شهودية أعطاه الله 
إياها»". ويعني الإثبات العقلي للأسبابء اعتبارها المبدأ الأول والأخير لتفسير وجود العالم؛ 
والقؤة الوشيفة الواقهرة والحعيقية المحرفكة التوحودات»وهيذا :8 الحععة: جوهز الوفقك 
الإلحادي الذي ينفي أي مبدأً إلبي موجود خارج العالم» بل ينفي كل وجود خارج دائرة العالم. 
وينظر إليه كنظام مغلق يحوي تفسيره 4 قوانينه وحركاته. إن الماركسية: الفلسفة الأكثر 
تعبيرا عن الاتجاه المادي الإلحادي 4 تصور الوجودء لا تخرج عن هذه المقولة 4 فهمها لسيطرة 


1- الفتوحات المكية 449/3. 
2 ن. م 490/2. 
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الحتمية على مستوى العالم (ديالكتيك الطبيعة المادي) أو على مستوى حياة الإنسان نفسه 
(المادية التاريخية وقوانين الاقتصاد السياسي). ولذلك فقد كانت هذه الفلسفة صادقة 4 
الوصول إلى النتائج الموضوعية التي تترتب على مثل تلك النظرة المغلقة إلى العالم» والمتمثلة ب 
تأكيد الإلحاد أولاًء ونفي الحرية الإنسانية ثأنيا. 

ذلك أنه لا إمكان للحديث عن الحرية الإنسانية © إطار عالم تسيره قواتين بحسب 
ضرورات نهائية؛ فإن أممكن فكحديث الماركسيين على حرية وعي الضرورة ومعرفتها أملا 
الاستفادة منها. الأمر الذي يحدد وجود الإنسان ا العالم بكونه وجوداً انتفاعيا بالأساس. 
التأويل المادي للعالم: والذي يحيله نهائياً إلى قوانينه وأسبابه هو بحسب «ابن عربي»؛ منتهى 
فهم الإنسان الحيوان للوجودء وغاية معرفته بريه. فالإنسان الحيوان»: هو الذي اعتمد السبب 
«فأشرك وألحد وإلى أرض الطبيعة أخلد»'”". هيأ بإيمانه هذاء المجال فسيحاً للأسباب لكي 
تحكمه وتعلن ظهورها بشكل سلطوي ربوبي 2 ذاته» الأمر الذي سيجعل من هذا الكائن 
ل حالة فقر أبدي إلى العالم»2. 

والسبب الرئيس الذي يجعل من الإنسان عابد الآسبابء. مرتكنا إليها.ء كونه لم ير 
وجه الله فيهاء وقبل ذلك لم يعرف الله ب مطلق حضوره؛ أي كقضاء مستوعب للوجود 
بكل أطرافه. والعارف #ش نظر «ابن عربي؛؛ هو الذي سيقدر أن يفقه لعبة القضاء والقدر: أي 
تجلي الله المطلق 4 القضاءء وتجليه الجزئي ع القدرء نظراً لمقدرته على «مطالعة الأمر 
بطريق الإحاطة من كل وجه:'. فما هي ملامح النظرة العالمة للأسباب وما هو تأويلها للقدرة. 

رأيتا أن «ابن عريي» يعتبر الأسباب عين أسماء اللّه المتوجهة على العالم بالإيجاد 
والتدبير. وبما أن الأسماء هي تعينات + صلب الذات الإلبية» فإن الأسباب هي تعينات وأقدار 
صلب القضاء الشامل الذي هو الوجود الواجب # مطلق ظهوره ومطلق وجوبه. وبما أنها 
مظاهر للحقء وسيبه الذي يريطه بالعالم» فإن الأسياب محال رفعها على ما أكدنا. غير أن 
ظهورها على شكل قفوانين ثابتة؛ وتجليها على هيئة محركات لمفردات العالم: لا يعني أنها 
فعلاً هي الموجدة للعالم ولا هي المدبرة له أصلاً. فإن السبب كما يقول ابن القيم: «لا يستقل 
بالإيجاد وجعله سبباً هو من نعم الله عليه». ويضيف ابن القيم مبرزا النظرة الإسلامية 


1 الفتوحات المكية 16/2. 
2 انظر ن. م 308/4. 
3 ن م 59/2. 
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المتعارفة للأسباب» والتي برزت خاصة لدى الأشاعرة والسلفية دون المعتزلة «فالسبب والمسبب 
من إنعامه (اللّه). وهو سبحانه؛ قد ينعم بذلك السبب وقد ينعم من دونه فلا ييكون له أثر. وقد 
يسلبه تسبيبيته. وقد يجعل لبا معارضاً يقاومها. وقد يرتب على السبب ضد مقتضاه فهو وحده 
المنعم على الحقيقة»!".. 

تلك هي النظرة الإسلامية السائدة للأسباب وللقوانين الكونية؛ والنابعة فملاً ممن 
استلهام حقائق الإيمان بالله الذي يقتضي أولاً وبالذات توحيداً خالصاً لله الخالق: وأيضاً لله 
المدير. 

الاين غرنى الا يجاو هته التكلرة جف افيف "غير اكه للا ميل ]ل كوج الممالة 
يخيث كد يتكرضن اتناك فناوهيا نين ]اذ الله وقمل الأمصات "اننا يهاو داتها أن 
يؤكد : أن عين الأسباب هي عين إرادة الله 4 موجود و وضع محدد. فالأسباب» «لولا وجه 
الأمر الإلبي فيها. أو هي عين الأمر الإلبي» ما تكون عنها شيء أصلاً»'. ذلك هو الإيمان 
الأساسي الذي سيبني عليه «ابن عربي» فلسفته 4 تحرير الإنسان من سطوة الأسياب»؛ ومن 
ولاهوتها» المتوهم. 

فانطلاقاً من تأكيد صدروها عن اللّه تفقد الأسباب ضرورتها المطلقة ويصبيح 
وجودها تجعلا» من عند الله» أى احداتا وتعيينا. ولذلك فإن وطن اثزتهنا جعلاً ذهو صاحب 
عبادة»). ويشير «ابن عربي» إلى أن إثبات الأسباب جعلاً لا يممكن أن يحصل من دون الإيمان 
والتوحيد. ففي حديثه عن «توحيد الذكرى» يبين أن استيلاء الغفلة على الناس تجعلهم لا يرون 
ونكة الحق ف الأسبعات:تافنك أتةضللا ليشن كه إذراك مقدون ا فترهة الجنى يف الأنياك 
التي يكون عنها التكوين». ويبقى الإنسان غافلاً يمارس الأسباب دون النظر إلى أصلها 
حتى تأتيه الذكرى على شكل يكشف له ما وراء السيب. 

حينئن: ينيب من أناب. وقد لا يكترث صاحب القلب الأغلف الذي امتلأ إخلاصاً لصنم 
الأسياب. قلا إمكان لإحداث القفزة من عالم الأسباب إلى مسبب الأسباب من دون الإيمان» 
لأنه لا واسطة فعلية يمحكن أن تكشف بوضوح كامل الرابط بين الأسباب وريها. وعليه إن 
عو الأستسا الى الس الأول الأتبى الفاغل» سيقن ذائما »وهذا :ف الحقيفة امتكال مسا 


1- :ابن القيمة: شفاء العليل ص37 
2- الفتوحات المكبة 420/2. 
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الإيمان بالغيب» مشروعاً للإيمان أي قرراً واختياراً مهما بدا من قيمة الأدلة العقلية؛ ومن دلالة 
القانون نفسه ي انتظامه ورتابته على الوجود الإلبي. فالخط الواصل بين الميتافيزيقا والفيزيقاء 
هو أبداً خط الإيمان الذي لا ينبني على غير دليل؛: هذا صحيحء ولكنه أيضا ليس # النهاية: 
سوى مفغامرة وتجرية فردية 2 الانتماء إلى سلطة لا يستطيع أغلب البشر رغم إيمانهم بها أحيانا 
أن يستحضروها وهم يتعاملون مع الآأسباب» ويخوضون لجج بحر العالم الفسيح. 

ولذلك فقد اعتبر «ابن عربي» أن التوحيد يين السيب ورب السبب الذي يبرز يك النظر 
إليهما معأء فيرى السبب وفيه وجه ربه» أو ف التظر إلى رب السبب قبل السبب» فلا يرى 
العيد شيكاً إل راى اللهاقيله» هو تخاصية والرجال» من أه ل الله وحاصة #الحلامتية» الذون متهم 
رسول الله يع 

فهؤلاء الحكماء «وضعوا الأمور كش مواضعها وأحكموها»"". وذلك أنهم «أقروا 
الأسباب 2 أماكنها؛ ونفوها ‏ المواضع التي ينبغي أن تنفى عنها»©. 

وكان موقفهم من العالم والخلق» أنهم ما «أخلوا بشيء مما رتبه الله 4 خلقه على 
حسب ما رتبوه. فما تقتضيه الدار الأولى تركوه للدار الأولى. 

وما تقتضيه الدار الآخرة: تركوه للدار الآخرة". فإذا ما تساءلنا عن السر الذي مكن 
هؤلاء المحظوظين من حسن النظر إلى الخلق وإلى العالم» أجاب بأنهم «نظروا ك الأشياء 
بالعين التي نظر اللّه إليها. لم يخلطوا بين الحقائق فإنه من رفع السبب 4# الموضع الذي وضعه 
فيه واضعه وهو الحقء: فقد سفه واضعه وجهل قدره. ومن اعتمد عليه فقد أشرك وألحد وإلى 
أرض الطبيعة أخلد»2. فالملامتية قررت الأسباب ولم تعتمد عليها. وموقف الملامتية «من 
الأسباب» هو نفس موقف القطب؛ من رجال الله أيضأء والذي رغم أنه دلا يرى من الأشياء. 
إلا وجه الحق فيها»'. لشدة إيمانه بريه» إلا أن ذلك لم يمنعه أن «يضع الأسباب ويقيمها ويدل 
عليها ويجري بحكمها»'*. بل وهذا هو المثير» «ينزل إليها حتى تحكم عليه» وتؤثر فيهه”. 


1- الفتوحات المكية 16/2. 
2ن م. ن ص. 
د ن.م. ن ص 
4 ن م. ن ص. 
5 ن م 573/2 
6 ني ن ص. 
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ذلك هو ب عرف دابن عربي»» الرجل الذي التزم عبوديته التزاماً حقيقيا وظهر بها حقيقة 
وخالاً وسلوكا قلا ونشى للفودية إلا هذا :دحونه تعفارق الاحكاموق الأسباب. 
فالمؤمن هو العبد الخالص الذي ليست «دفيه ريانية بوجه من الوجوه»2. 

هنا يجدر بنا أن نتساءل عن السر الذي جعل من الاعتراف بالأسباب والرضوخ لهاء باب 
لمزيد الشعور بالعبودية لدى العارف. الأمر الذي يعني على ما قدرنا مزيد الشعور بالحرية أيضاً. 
فمدى الحرية مرهون أبداء بمدى تحقق البوية والعبودية عين البوية» # حين أن إعلان هيمنة 
الأسباب كان مدخلاً للإلحاد عند آخرين أو على الأقل سبباً 4 الشعور بالقهر والحصرء قهر 
العالم وحصر قوانينه التي تجعل الحد مشهودا ب كل شيء؛ وتضحك من كل معاولة 2 
المطلق.؟ 

والجواب كما نستخلصه من أفهام «ابن عربي»» يتمثل © ما يمكن أن نسميه حكمة 
الإخلاص. فكيف ذلك؟ 

نتطلق من تعريف «ابن عربي؛ للعبادة الخالصة للّه تعالى؛. حيث يقول «وأمرنا (الله) أن 
نعبده مخلصين له الدين. وقال: 

(أ* لله ادن الخالص. .)01 


رك 

وهو الدين المستخلص من أيدي ريوبية الأكوان»؛ فإذا لم نْوالاتسان شيعا سوى اللة: 
وأنه الواضع أسباب المضار والمنافع» لجأ إلى الله دفع ما يضره ونيل ما ينفعه من غير تعيين 
سبب. فهذا معنى الإخلاص»". فالإخلاص هو الوصول إلى الله ذاته؛ وتجاوز المظاهر إلى 
المظهرء والأكوان إلى المكون. ويما هو كذلك؛ فهو يحقق معرفة صافية وحميمة بالرب 
تجلو عن القلب كل الريون والأوهام التي قد توحي بوجود قوة فاعلة سوى الله تعالى. حينئن, 
بيلغ العارف مقام المشاهدة فيرى الأشياء «بدلائل التوحيد». ويرى «الحق 4# الأشياء:». فيصل 
إلى يقين لا شك فيه. 


1- الفتوحات المكية 228/2. 
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والاخلاصن محتاء الأعنق هوفياةة الله القائفة على التحسئ وفلى هدك السدر: 
ولذلك قيل فيه (أن تبد اللهحكأنك تراه» فإن ١‏ تسكن تراهفإنهسراك)”". واذا ما تكشفت 
الحقائق» ويدا للانسان حقيقة الأسباب ومن هو المسبب لا عن سبب. حينئن » يمتنع على سلطة 
ما سوى الله ويستحيل على الأسباب أن تتبدى له 4 وهم الربويية. ذلك أن «الكشف يمنعه أن 
يكون عبد لغير من يستحق أن يكون له عبدأ©. 

إن الكون مبني على قاعدة السبب من أدنى عنصر فيه إلى أعلاه. 

وإن الإنسان ليتعلم هذه القاعدة منذ نعومة أظفاره؛ هذا إن لم تكن فعلاً من المقولات 
العقلية الأولية كما يشير إلى ذلك العقليون. وإن الدرس اليومي الذي يتتكرر أمامنا سواء 
وتحروا قال الغانكم ]و تمارين اللخ دك المتمكسة أنه لذ اإننكان لنسوول شري فتن قير بسي 
ولذلك فهل من المستغرب أن يصل الكائن أخيراً إلى إعلان ألوهية الأسياب؛ وإلى الانخراط 
ضمن قانون العالم اتخراطأ نهائياً يصعب معه القبول بأي إيمان يحيل على اللا سبب؟ 

ما نستشفه عن طريق الواقع على الأقل» أن أغلب البشر انخرطوا سواء عن قصد أو 
غن جهلل: داقر عبادة الأمسباب وتالية فاتون العالم: والحقيفة» ان انتلازم بين الإيمان 
بالغيب والمقدرة على تحطيم سلطة الأسباب؛: 2# العقل والوجدان طبعاً لا الواقع: أمر 
أكيد. ودليل ذلك أن نقيضه صحيح تماماً. فكل رفض لعالم الفيب؛ ولفكرة الألوهية على 
وجه التحديد؛ لا بل كل تهاون كذ التعامل الجدي مع مسألة الإيمان الأمر الذي يتمثل 2 
ظهور أنماط الإيمان البائسة والمهترئة. كل هذا يؤدي 4 نظرناء وكما تؤكد التجرية» إلى 
هيمنة الأسباب وإلى ربويية القانون. كيف لا؟ والكائن قد أصبح نهائياً كائناً © الموضءة 

وهناك؛ أعني ث2 الموضع» فإن للسبب سلطة وهيمنة وجبروتا لا غنى عن الاعتراف بها. 

وإذا كنا أمام مسألة «القضاء» قد وصلنا بطرح مسألة توحيد الإرادتين إلى الأسلوب 
الأمكل الذى: شير يفيل الكائن بالاتخراط كا الونحود» كل الوجوه: ميخصيب ذلك إزاد: 
كلية هي إرادة القضاء»ء «فإننا أمام مسألة الأسباب وبالوصول إلى حكمة الإخلاص وسره 
التحريري» نصل أيضا إلى مبداً الإرادة التي بها يستطيع الإنسان أن يتعامل من موقع عبوديته 
مع العالم ومع المجتمع: تلك هي «إرادة القدر» المحدودة بحدود متعلقها؛ الحكم على العالم 
وعلى المجتمع. ولو تأملنا هذه الإرادة الثانية المصدودة؛ لوجدنا أنها تتمة للاإرادة الأولى 


1- اخرجه البخاري ومسلم في كتاب الايمان وأيو داود والترمذي وابن ماجة واحمد ابن حثيل في مسندم 
2- الفتوحات المكية 2501/3. 
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المطلقة"). وتأكيد لباء حتى ليمكن القول أنه لا برهان على وجود الأولى إلا بوجود الثانية. 
تعاناً تكم] ]كه الاترهنا بالعكاء لهف الرهنا بالقدن: 

فالاعتراف بالذات الإلبية من حيث هي مطلقة لا يعزب عنها مثقال ذرة لك السموات 
ولا 4 الأرضء دليل صدفه الاعتراف بوجودها 4 كل ذرة من ذرات الكون و كل مخلوق 
من المخلوقات؛ ومهما كان نوع هذا المخلوق» فإن حقيقته أنه مخلوق إلبي أو بالأحرى, كائن 
معبر عن اللّه. ذلك هو سر التوحيد الصوك الذي يرى الله بإ كل شسيء؛ والذي ذهل 
الكثيرون عنه وهم يقسمون الوجود إلى قسمين قسم هو اللّهء وقسم ثان يتمثل # المخلوقات 
التي «ينزهون» الله أن يكون موجوداً 4 إحداها أو ظاهرا فيها. 

والقبول بالقضاء المتمثل ‏ رضاك بإنسانيتك كمرتبة مخلوقية مكرمة:؛ دليله الوحيد 
رضاك بكونك؛ وكونكء؛ أنك فلان بن فلان يك مجتمع وتاريخ محددين لا إمكان لسوى 
ذلك. 

فإن لم يعترف بذاته «الموضعية»: ونفضل هذا الإطلاق على القول بالذات 
«الاجتماعية»؛ لا يمكنه إطلاقاء النفوذ إلى سر الإنسانية قفي الإنسان «المتعين» سر الإنسان 
المكايل انل مت 

وأخيراء فإن # القبول بالتجرية الأرضية: أي بابتلاء الحياة الدنيا بما هي قدر مقدور, 
وأيام معدودة لا تتجاوزء شرط الانطلاق نحو الآخرة» فلا آخرة لمن لا دنيا له ولن يقبل اللّه 
أن يرجع إليه» من لم يعبده على فرض الستر ومن وراء الأسباب. 

تلك هي لعبة القضاء والقدر أو جدل القضاء والقدرء بما هما مظهران لحوار الوجود 
الذي يريد أن يتجلى 2 مطلقة فإذا هو اللّه. وينزع إلى التجلي 4 إمكانه وعلى وجه التعيين: 
فإذا هو الإنسان. جدل القضاء والقدر إذ ذاك هو 4 التأويل الأبعدء جدل الله والإنسان. ومعنى 
هذا الجدل على مقتضى ما جلينا من عرفان «ابن عربي»: كن إنساناً كما أرادك الله يرض 
الله يقبوتك. 

وارض بقدرك يأقتك القضاء: خلودك وفصل الخطاب. إذ ذاك فقط تكن «الإنسان» 
المريد أي المتميز عن الخلق باكتساب الإرادتين وضم الشهادتين: الشهادة للقضاء والشهادة 
للقدر. يقول «ابن عربي»: «ثم إن الإنسان» إذا دخل هذه الطريقة التي نحن عليها. وأراد أن 


1- المحدودية والإطلاق ينبيعان من موضوع كل واحدة من الإرادتين؛ لا منهما بالذاته فمتعلق الإرادة 
الأوالى المطلقة: الوجودد. ومتعلى الإرادة الثانية المحدودة: العالم. والإرادة تكون مطلقة أو محدودة 
بالنظر إلى متعلقها. 
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يتميز 4 علمائها وساداتها فينبغي له أن لا يقيد نفسه إلا باللّه وحده. وهو التقييد الذاتي له 
الذي لا يصح له الالمكاك عنه جملة واحدة. وهي عبودية لا تقبل الحرية بوجه من الوجوه. 
وملك لا يقبل الزوال:). 

والإنسان الذي رضي بالقمضاء والقدرء هو .ةك اللاصطلاح الإسلامي المتعارف الإنسان 
«المتوكل» على الله الذي استطاع أن يجمع بين العمل ي داثرة الأسباب ويين إخلاص التوحيد 
لربه. 

وهذا المفهوم هو ع الحقيقة؛ من العمق والثراء بحيث يحتاج إلى أكثر من دراسة 
متأنية؛ وبخاصة اليوم؛ حيث أصبح يطرح بشكل سطحي ومبتذل. 

فليس مأزق الإتسان اليوم أن يعمل للآخرة من دون أن ينسى الدنياء وإثما المطلوب 
تحقيقه فعلاًء هو الوصول إلى الله الأسباب, وإلى الآخرة # الدنياء أي بالنفوذ إلى روح 
الجمع العميق» وليس انطلاقاً من الفصل الأجوف الذي يدل فعلاً على الجهل بكل من الدنيا 
والآخرة عت السنواء والآ كيل الآخْرة غير الفاة وجل اللهاتقيضن الاسان؟ وهل القتضاء ضع 
القدر؟ 

إن عرفان «ابن عربي: على الأقل» يكشف عن زيف هذه النائيات» ويحيل إلى عين 
الجمع؛ فيها يمكن أن نرى الوجود لا كحتضاء ثم فدرء بل كقضاء وقدر #ك آن واحد. 

والإنسان المتوكل إلى ذلك» ليس الذي يعارض القضاءء ولا الذي يخالف الوقت» وإنما 
هو الذي «علم أنه لا يدرك بالتوكل: تعجيل ما أخر اللّه تعالى ولا تأخير ما عجل:. وبذلك 
«اكتسب إسقاط البلع والجزع. واستراح من عذاب الحرص. وراض نفسه بأدب العلم والمعرقة. 
وقال: ما قدر سييكون؛ وما يكون فهو آت»". 

تلك معالم حرية نفسية وراحة وجدانية غاليتين وعصيتين إلا على الخاشهين لصوت 
القضاء والقدر. وتلك أيضاً هي الشروط الحقيقية لممارسة الحياة ممارسة «الرجال؛ الأحرار 
لا ممارسة «الأغرار»؛ الذين أكلت بواطنهم الرعونات النفسية. ولذلك؛ فقد كان «ابن 
عربي» واعيأ بأن شرط الرجولة واستقامة الكيان؛ الإيمان بالقضاء والقدر بما هو انخراط 
© الدنيا والآخرة على شرطي الدنيا والآخرة دون رعونة أو تعسفء الأمرالذي جعله يصف 
تلامذة الملامتية بكونهم د«يتقلبون .2 أطوار الرجولية». وتلامذة غيرهم يتقلبون 4# أطوار 
1- الفتوحات المكية 78/1. 
2 أبو سعيد الخراز: الطريق إلى الله ص61. 


3- ن م ص62-61. 
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الرعونات النفسية!). وهحذا؛ ومن خلال حكمة الإخلاص المتضمنة لمعنى التوكل الصحيح 
المبني على حسن الإيمان بالقضاء والقدرء تتخلق مبادئ الرجولة وشروطها النفسية 
والوجدانية؛ والتي تهيئ فعلاً لظهور الإنسان الكاملء مطلب القدر الذي لن يتوقف دون 
تجليته وتحقيقه 2 الوجود. و4 سييل هذا المطلبء: يتحرر الإنسان «بين قطبي الأرض والسماء. 
المادة والروح» البشرية واللّه؛ التراب والنورء الملا الأدنى والملا الأعلى»'". ويعرج من «فلك إلى 
فلك»!7. كل ذلك 4 إطار «جدل التجرية الروحية الإسلامية؛ التي أدركت العالم بتجاوز 
الذات؛ وأدركت الذات بتجاوز العالم رابطة ذلك كله بمثل أعلى فوق المل ونور لا ينطفىئ 
إشعاعه: بالله الواحد الأحدء الحي القيوم الذي لا تأخذه سنة ولا نوم». وبالفعل» فإنه 
لا إمكان مع تأليه العالم (القانون): لإدراك الذات. كما أنه أيضأ لا إمكان مع تأليه الذات 
(أن تتحكم أيديولوجيا) لإدراك العالم. وإنما السبيل إلى الإدراك الصحيح: الإيمان بالحق 
على ما هو عليه» أي 2# قضائه إذا حكم القضاءء وك قدره إذا نزل القدر. 


د- رعب الزمان وامتلاك الآن : 
الإنسان وجود حادث وكينونة 4# الزمان. ذلك على الأقل؛ الاكتشاف الأول الذي 


يرسخ 2 ذهن الكائن الذي لم جسن شيا دكي وهو يستوعب أبعاد ميلاده وحداثته 


الكونية. وباعتباره كذلك: فهو كاتثن تاريخي, نللك حقيقة ثائية لا يحكحشفقها الداريخ 
الجماعي للبشرية فحسب؛ وإنما يكتشفها الفرد وهو يصنع تاريخه الخاص عير وجوده 2 
الزمان. 


الكحائن فعلا أنه كينونة تاريخية أي # الزمان والمكان الموضوعيين. ويصبح الشعور 
بالكيان 2 حد ذاته» من خلال التاريخ وك داخله أي من خلال الزمان الذي ينقسم حينئدٍ 
بحسب وهم الحاضر إلى ماض ومستقبل. ونقول وهم الحاضر لأن الشعور يبالذات التاريخي؛ 
يلها عناشرة إل الزساق من ديت هو إحداتية مكتملة + الآمر اذى :لا يود إلا د ماضن 
أو مق امستغيل:المتشراها وخيالا: ونه خصع :ازنيانهنا :فك ماحنيها أو كنافنه] عله للاتختراظل 
1- الفتوحات المكية 16/2. 

2- د نذير العظمة: المعراج والرمز الصوفي. بيروت. دار الباحث ط1 1982. ص 51. 


ل ندا ى ند ص 


4- نام ن. ص 
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يكل الوندان 1ه التتوتل! تنيت الأنا تعفر إلى ايض أن تكون الاحاخيرة. ويظير 
مفهوم الكائن المحنط الذي أسره الماضي نهائياً رغم أنه ليس بمقياس الحاضرء إلا وما أو 
الكائن «الحلم؛ الذي ليس أيضا إلا حلماً رغم شفقة عديد الشعراء والفلاسفة عليه. وك 
كلتا الحالتين» تماطي الذاكرة أو تعاطي الخيال؛ تصنع ذات غريية مضطرية صنع منها 
«الزمان» كردوتة عرصي كه فيل اق شيء إلا آى تهينا 4 الحا غمر» الى أن توس خف والآنه: 
ماهي ملامح الكينونة 2 الزمان5 وما هي شروط الوجود ش الآن5 وما هي أبعاد ذلك 
وتأثيراته 2 المسار الوجودي للإنسان؛ بما هو مشروع 2# الوجود الكامل أي الحر؟ 
ذلك ما سنحاول أن نرسمه الآن ونحن نتعرض إلى مفهوم الزمان عند «ابن عربي»؛ 
وصلته بالكائن» وحقيقة الموقف الصوتح عموماً من الوقت. 
ولا بد من الإشارة أولاً إلى أن الزمان عند الصوفية يبرز على أنه «الزمان» الوجودي 
فقط. وذلك لأنه تعبير عن الأحوال الوجودية التي يمثل هو حبكتها»'". فالصوفية لا يتحدثون 
عادة عن الزمان الموضوعيء وإئما عن الزمان الممتلئ بالإنسان: أي من حيث هو حدث 
وانفعال: وعلامة وجدانية قارفة. ولذلك: فإننا نجد «ابن عربي» الذي مهر كش إقامة مبادئ 
«وضعية» تشمل كافة معطيات الوجودء لم يتورع هنا يك مسألة الزمان: تماما كما 2 
مسائل الوجود والإمكان والعدم من قبل. لكي يؤكد أن الزمان كمفهوم مجرد: هو أمر 
معدوم لا وجود له. وهو يشير بذلك إلى أنه لا وجود لزمان خارج المتزمن أي الموجود والحدث؛: 
فزمان الكائن عين وجوده وليس خارجاً عنه. يقول: 
أ الزوكحيناق إذاتمكفحيت ناشبحلة 
محق تق فه وبالأوههام معلوم 
تق الطستبححةة نف الك با ف توه 
والعين منهاومنهفيدهمفع.كوم 
فنكة تسامييتت الاشحيا ولكيين تنننة 
عين يكون عليه منه تحكيه"ا 
فكما أن الوهم يفترض طبيعة تظهر فيها أعيان الكائنات وتنتقش عليها صورهاء فإنه 
يفترض زمانا يتحرك فيه الوجود, وليس 2 الحقيقة إلا الحركة ووجود الموجود. تماماً كما أننا 


نفترض وجود الله تعالى 2 الأزل والأبد مع أنهما ليسا بشيء سوى الوجود الإلبي نفسه. 


.49.م 056113115906 ١,‏ عل غع عضقصم ناكننةا عناو6كيل/ ها ع0 ع خأممعمع؟: عل كاأترامم كع١‏ :أن85030 ,لم -1 
2- الفتوحات المكية 291/1 
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ون مقايل كجرة استعمال لفك الزمان لدى الضيوفية تنه لديية امال كك الفط 
غير بعيد عن معنى الزمان وهو الوفت. 

وقد أورد القشيري © الرسالة تعريفات عديدة للوقت صدرت عن عدد من الصوفية 
وكان التعريف الأكثر بروزا وإحاطة فيها تعريف أبي علي الدقاق الذي قال: (الوقت ما أنت 
فيه»'". وفسر ذلك بأنك إن كنت بالدنياء فوقتك الدنيا. وإن كنت بالعقبىء فوقتك العقبى. 

إن كنت بالسرور فوقتك السرورء وإن كنت بالحزن» فوقتك الحزن»©. وقد علق أبو القاسم 

القشيري على هذا التعريف بقول: «يريد بهذا أن الوقت ما كان: هو الغالب على الإنسان:!0. 

ولا يتجاوز «ابن عريي» هذا التعريف؛ بل يكاد يعيده بحذافيره عندما يعرف الوقت 
فيقول: «فإن قلت وما الوقت5 قلنا: ما أنت به من غير نظر إلى ماض ولا إلى مستقبل. هكذا 
حكم أهل الطريق)". 

«فابن عربي» يلتقي مع الدقاق» إن لم يكن أخن منه تعريفه» 2 النظر إلى الوقت على 
أنه كيفية تمظهر وجود الإنسان. ويما أن التمظهر هو عمل اللحظة وهو تجل 4# الحين» 
باعتبار أن الإنسان لا يبقى على وضع واحد ولا على حال واحد زمانين؛ فإن الوقت هو الذات 
4 لحظتهاء أي على ما هي عليه الآن من كل النواحي» وبي كل الأوضاع. ومن الواضح أن 
هذا التعريف يركز على اللحظة الحاضرة التي يمكن أن نسميها أيضاء «الآن؛ باعتبارها 
الحقيقة الوحيدة التي تتجلى عبرها الذات على ما هي عليه. أما الماضيء» فإنه لا يعرف الذات 
إلا على ما كانت عليه. والمستقبل يعرفها بما يمكن أن تكون عليه. وه كلتا الحالتين» فإن 
الذات التي كانت والتي يمكن أن تكون: هي ذات وهمية لا معنى لبا. 

إذا اعتبرنا الحقيقة الكاملة؛ أي الحقيقة التي هي واقع يك الوقت نفسه. 

فالذات التي كانتء: هي صورة مخزونة ‏ 2 الذاكرة؛ فهي حقيقة معقولة وليست واقعية 
إلا على نحو خاص. وكذلك الذات التي يمكن أن تكونء: هي صورة 2 الخيال ولا سبيل إلى 
الحديث عنها كواقع إطلاقاً. فهوة العدم بين الواقع والخيال. أكبرمن أن تخفى ونصل عن طريق 
هذا إلى المعنى الضمني المختفي وراء تحديد الوقت بأنه «حاضر الذات» والذي يتمثل 2# اعتبار كل 
من الماضي والمستقبل بما هما نقطتان زمانيتان» استلاباً للذات وإيهاماً لبا بوهم الكون. 


1- القشيرني: الرسالة ص31. 
2- ن. م؛ نه ص, 
3- ن.م. نه ص, 
4- الفتوحات المكية 133/2. 
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فحضور الذات. كونها ‏ الوفت. واستلابها. خروجها عن حكم الوفت. ويظهر أنه 
ليس من معنى للخروج عن حكم الوقت؛ إلا العودة عبر الذاكرة إلى الماضيء أو الاسترسال 
مع الخيال 4# المستقبل. و كلتا الحالتين: يقع طمس الآن والاعتداء على اللحظة» وإخفاء 
الحياة الكامنة فيها بإدعاء الحياة 2 كيان تجاوزته الحياأة. 

أما الحاضرء فإن الحكائن يظهر على ما هو عليه ليس أكثر من ذلك. فيكون 2 
ذلك؛ قد عبر تمبيراً كاملا عن كيانه وذاته. قالحاضر هو وحده الذي يمكن من إبراز 
الكائن على هيئة كاملة أي يما هو حقيقة وواقع 4 الوقت نفسه. و4 الحاضر فقط؛ يمكن 
للكائن أن يمسك تلك «الحضرة المليئة»!' المعبرة عن كلية ذاته والتي «تند به عن الصيرورة 
وتنأى بوعيه عن ندم الماضي وجزع المستقبل»". على حد تعبير الدكتور زكريا إبراهيم. و2 
الحاضر فقط يمكن الحديث عن الإنسان كفعالية وكطاقة فعلء الأمر الذي يستحيل 
ماضيا ويبقى © حكم الثيبي مسحلا 

وباعتياره يجلى الذات 4 ملاء كينونتها أي كذات حية ذات فعالية» اعتبر الصوفية أن 
الاتحاد بالوقت شأن الصو4 وعلامته القاطعة. فالصو؛ هو «ابن وقته:!/ همكذا قال الصوؤية, 
ولم يشذ عنهم «محيي الدين؛ الذي أعلن أن «الأديب من كان بحكم الوقت؛: أومن عرف 
وقته)". غالفقير «لا يهمه ماضي وقته وآتيه؛ بل يهمه وقته الذي هو فيه»؟. فالانخراط 2# الواقع 
هو شأن كل مريد صادق يحيا الوجود كمفامرة وكإنجاز لا كمعطى. وباعتبار أن المستقبل 
وقبله الملاضي. معطيات الذاكرة والخيالء: فإنهما لن يسمحا بإظهار الفعالية ولا يتحقيق التغيير 
الذي ينشده المريد لذاته وللعالم»ء صحيح يمكن أن نشاهد الفعالية 3 الماضي» ولكن كحالة 
أي كوجود مكتمل لا خلاء فيه؛ أو قمر كعد ل ون د ةا ك دوجود 2 ذاته». ويمكن 
أن نخمن ما ستكون عليه الذات 4 المستقبل ولكن كإمكان يفصلنا عنه العدم. و كلتا 
الحالتين؛ - لا تمظهر تلذات ك «وجود لذاته؛ ذلك أن شرط «الوجود لذاته» أن يكون 2 وضع 
يسمح له بالحكم على ذاته وتجاوزهاء الآمر الذي لا يمكن حصوله إلا 4 الوقتء: أي 4 اللحظة 
الراهنة بكل ما تحمله من إمكانات الفعالية الكاملة. قالنزوع والتجاوز يتأسسان 2# الآن. 


1- زكريا إبراهيم: مشكلة الإنسان ص90. 
2- ن.م. ن ص. 

3 الرسالة القشيرية. ص1 3. 

4- الفتوحات المكية 133/2. 

5 الرسالة القشيرية.ء ص31 
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وكما أن الكائن هو بحكم الوفت من معنى ماء أي بما هو ظهور على ما هو عليه: 
أو بعبارة وجودية» تمظهر وتجل» فالذات لا تظهر 4 الآن؛ وقد يصح ذلك على الماضي خاصة 
وعلى المستقبل بشكل أقل» ولكنها 2 الحاضر تتمظهر فقطء أي تظهر على هيئة متحركة 
نازعة: تحمل # أعماقها كل قلق الذات بإزاء مسؤولية الصيرورة» فإنه «الكائن» كذتك 
بحكمه على ذاته يحكم على الوقت. أن أي محاكمة للذات هى محاكمة للوقت. وأي 
مَوَقك مق الوقك» هرو موق من الذات: 

ولم يكن «ابن عربي» أبداً غافلاً عن هذا المعنى عندما قال واصفاً القطب (صاحب 
الوقت): بأن «الوقت له ما هو للوقت»"". لأنه بالأصالة لله لا لغيره:». فمن يملك وقته يملك 
كيانه. ومن لا سيطرة له على وفقته لا سيطرة له على كيانه. فهناك «تأليف بين الزمن وبين 
الكائن: ما دام الذي يملك أحدهما يملك الآخر».!0 

وهذا السر م الحقيقة» هو الذي سيجعل من الصو يصر آيما إصرار على كسب 
معركة د«الوقت» أو فلنقل معركة «الزمن». 

قد توضح لدينا أن الكائن يبرز بكلية ذاته ك4 الآن» بينما يقع استلابه بجره إلى 
أنواع من الوجود الوهمي # الماضي أو 2# المستقبل وعليه» فإنه لا معنى لكسب «معركة 
الزمن»» «إلا التحكم 2# الوقت. ولا معنى أيضاً للتحكم كي الوقت» إلا الكون بحسب 
الوقت. كيف يكون الإنسان بحسب الوقت ليصبح أخيراً هو الوقت 4 حد ذاته؟ ذلك من 
صميم أسئلة الحرية الصوؤية. والحقيقة:» أن الإجاية عن هذا السؤال تكمن لله مجمل 
التجرية الصوفية والرد عليه يكون عن طريق قراءة تجربة المريد # كل أطوارها. غير أنه 
يمكن التأكيد على شرطين أساسيين من دونهما لا يصفو الوقت للكائن ولا يخلص الآن 
للذات» تمارسه فتمارس الحياة الإنسانية 4 معناها الأصح؛ أي كحضورر وقعالية وإنجاز 
ونجاوز ‏ الوقت نفسه. 

الشرط الأول للكينونة 4 الوقت: يتمثل 4 السيطرة على الوجدان؛ بتخليصه من 
حكم النفس وحكم البوى. فما لم يصل العارف إلى مقام لا يفرح فيه بشيء قط ولا يخاف 


فيه من شيء قط" على حد فقول «أبي يزيد البسطامي»» فإنه يخس انوا من هيمنة قوى 
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أخرى معروفة أو مجهولة لا قيمة لبا 4 الحقيقة»؛ تسيطر عليه باسم الخوف أو باسم الفرح 
لترده إلى مواقع الخوف أو الفرح 4 ماضيه أو ما يتوهم أنه مستقبله. تلك هي لعبة الأهواء 
«الشيطانية» مع الإنسان 2 الواقع؛ والتي كشف عنها التحليل النفسي كشفاً دقيقاً إلى حد 
بعيد. فالأهواء لا تفعل أكثر من رد الإنسان إلى مرغوباته؛ إلى أوقات كان فيها سعيدا أو إلى 
حالات يمكن أن يحصل فيها السعادة. وباعتبار خضوعه لحكم البوى؛ فإنه لن يملك إلا 
الخضوع للقوة الأخرى المقابلة التي ترده قسراً إلى مواقع الخوف الرهيبة # ماضيه أو إلى ما 
يفكن أن مشكل له سصههر رفي :ذا شيهبلة ولينن اللا كتورئة الهاي الامركرا 
للمؤسسة «الأخرى؛ أي للذات الغائبة ‏ ماضيها الضائع الذي هو ي الوقت نفسه؛ مستقبلها 
المرفوض. 

ولذلك فإن العلامة القاطعة التي تؤكد أن الكائن ليس خاضعاً للأهواء. كونه 
لا يعبد الله «بالحال»'"» وإنما «يعبده 4 الحال»2 أي بحسب ما هو مطلوب 2 الآن: 
ولأا سسسب مشا عر ومفان فدوئ تاكفة ف أعفاق الكدات: 

أما الشرط الثاني اللازم لحكم الوقت ونفي الاغتراب عن الكيان الحق» فيتمثل 4 
وجوب رفض الزمان الاجتماعي الذي يعبر بالضرورة» عن مفهوم تاريخي للكائن. فالزمان 
الاجتماعي»: هو زمان الذات التاريخية المصنوعة على عين المجتمع وبحسب قيمه وأفهامه 
وعاداته وتقاليده. ولذلك فهو 4 حقيقته» زمان الآخرين. كما أن الذات التي يظهرها هي ذات 
«الآخزين» متمظة رذ الذاث:وكما زريدها الآشرون:.وهذه انذات الاجتماعية ‏ تستلت اللحظة 
لمصلحة التاريخ أي الماضي 4 نهاية الأمرء وتفيب الذات من حيث هي فعالية ومغامرة»؛ لتعطيها 
ما يؤسس صمتها ونهايتها عندما تصوغ لبا مستقبلهاء وتؤول بها إلى القبول بالحكم الجماعي 
© الكينونة وليس الفردي» كما هو الأمر ب أصالته. 

هكذا ؛ فإن الذات ش كلتا الحالتين: حالة الرضوخ للأهواء»: وحالة القبول بالزمان 
الاجتماعي؛ تسلم حقها 2 الوقت «الحضرة»: لقوى معادية لن تتوانى عن تفييبها والقضاء 
عليها. ولن يكون ذلك إلا بأن تفوت عليها فرصة الكائن الحقيقية الفعلية 2 الالتحاق بذاته 
الأصيلة التي لن يجدها إلا 2 الوقت الذي يصيح فيه هناء أي # الآن الجامع للحضرة 
الإنسانية بأبعادها الكاملة. 
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كيف يمك الوحوذ نق الآن6 

نشير بدءاً أن «ابن عربي»: قد استفاد من تعريف (أفلاطون» للزمان بكونه «الصورة 
المتغيرة الثابتة للأبدية»!''. لكي يعقد مقارنة بين «الزمان؛ الإلبي والزمان الإنساني يشير فيها 
إلى أن «نسبة الأزل إلى اللّهء نسبة الزمان إلينا» فكما أن الوجود الإلبي لا يمكن تصوره من 
غير إدخال فكرة الأزل فإن الوجود الإنساني لا يمكن تصوره من حيث هو وجود ممكن, 
دون الاستعانة بفكرة الحدوث أي الزمان. وحقيقة الأمرء أن الأزل كما الزمان: لفظتان 
لا معنى حقيقي لبما. فنسبة الأزل «نعت سلبي لا عين له. فلا يكون عن هذه الحقيقة وجود. 
فيكون الزمان للممكن: نسبة متوهمة الوجود لا موجودة' ولكن لماذا وقع افتراض الأزلية 
والزمان إذن؟ والإجابة: أن ظهور الذات الإلبية على هيئة الكمال التام؛ لا يتم إلا ب إطار 
معنى الأزلية. فكأن الأزل هو عين ظهور الله بالتمام والكمالء أي عين الوجود الإلبي 
الكامل: وهذا هو 2 الحقيقة معنى «الآن الدائم» الذي يعرفه الكاشاني بقوله إنه «امتداد 
الحضرة الإلبية» الذي يندرج فيه الأزل 2# الأبد»". 

وأين يندرج الأزل والأبد معاة يجيب الكاشاني: «وكلاهما ف الوقت الحاضرء لظهور 
ما الأزل على أحايين الأبد. وكون كل حين منها مجمع الأزل والأبد. فيتحد به الأزل والأبد 
والوقت الحاضر. فلذلك يقال له باطن الزمان: وأصل الزمان:؛ لأن الآنات الزمانية نقوش عليه 
وكتكراك ليو ويا ١‏ متك اسه وصووف وهو كانت علن تحالة» افا بمتزمي 8 : 

هذا الآن الدائم» الذي يجمع الأزل بالآبد بالآنات الزمانية المتعينة على شكل أحكام 
تظهره وتكشف عن أبعاده: ليس 2# الحقيقة سوى الذات الإلبية؛ من حيث هي الحضرة 
الوخودية التكلية الس منلات الونهوه قديعة وحديقة :وانق لاود عنها كو أصلاً حكن 
الوجود المحدث ليس إلا تجليات متعينة لباء وظهوراً لأسمائها وأحكامهاء على حد ما رأينا 
عند «ابن عربي». وعليه فيمكن المول أن كون الذات الإلبية تحيا آنها الدائم» كونها تمارس 
وجودها الدائم الأزلي والأيدي 4 الوقت نفسه. وليست الحضرة إلا هذهء أي ظهور الذات 
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وما قلناه نفسه عن الآن الدائم بالنسبة للهء نسنده إلى الزمان بالنسبة للإنسان. 
فالإنسان يعيد 4 حياته تمثل الأزلية والأبدية» ولكحن 2 وضع مختلف؛ أي كماض 
وكمستقبل. وكل من الماضي والمستقبل؛ لا يلتقيان إلا 2 الحاضر الذي يعني .ش حقيقته: 
ظهور الذات كححضرة مكتملة الوجود تحوي كل ماضيها وكل مستقبلها ولكحن 
لا تظهرهما إلا على شكل وجود؛ أي كتمظهر مكتمل لا يحتاج معه فعلاً إلى تجريد الزمان 
عن الكيان وقصله عنه. ولذلك ففي الحضرة الكاملة. نكتفى عادة بمشاهدة الوجود 
فيك[ كتطليكا شهدت شتعووا بالكوزاق والتمناء :متهرنا حنمناكوجود :الأنساك الؤساتت: 
الثلاثة وانصهارها 4 لحظة واحدة؛ هي لحظة الحضرة «أو إن شكنا «الحضرة» فقط. 

ففي الحضرة يلتقي الزمان بالآبدية» ونشعر كما قال: «برجسون» بأن الأبدية لا تحلق 
فوق الزمان كحالة مجردة:» وإنما هى التى تؤسس هذا الزمان كوافع»!"". أي كحضر: مليئة. 
هل معنى ذلك أننا سنستبدل الصراع المعروف بين فكرة الأزلية وفكرة الزمان» بالحديث 
عن مبدأ الالتقاء بينهما 4 الآن؟ 

هذا صحيح إلى حد بعيد» فإن فكرة الصوفية حول «الآن» قد تشرحها بجلاء كبير: 
نظرية يرجسون حول الديمومة. وعلى كل حال فنحن هناء أمام تعريف للكائن على أساس 
من الوجود الذي لا ينفي الزمان؛ ولكنه اننا يعتيره فتضينا فيه لا خايها عنه. 

ويبدو أنه لا مندوحة من التفريق بين الحضرة المطلقة الإلبية والتي يظهر مطلقها يك عين 
أزلها وأبدها. فتتجلى على هيئة حضرة كاملة. أي كوجود 4 ذاته؛ وبين الذات الإنسانية 
التي تريد أن تحيا «الآن؛ ولكن دائما إطار الزمان. قلا إمكان للخروج عن الزمان. فهو 
مشهد كلية الذات الإنسانية» وهو أزلبا وأبدها اللذان يبرزهما كما أسلفناء ماضي الإنسان 
ومستقيله. 

ويما أن الإنسان وجود لذاته» أي مشروع .ش الماهية» فإنه لا يستطيع تمثل حضرته على 
وجه التمام؛ إلا كلحظة هاربة 4 الوجود الكلي الإلبي. ولا يقدر على استشعار أبديته؛. بل 
تتجلى له حياته على أنها طلب للأبدية. لذلك فبقدر ما يحس الكائن بإمكان تحصيل 
الحضرة وامتلاء الكيان ك الآن» يشعر كذلك بأن هذه الحضرة لا يمكن أن يقع تمثلها 2 
زمانه المتحرك «اللهم إلا 4 لحظات قصار تدوم دوام البرق الخاطف». كما أكد زكريا 
إبراهيم؛ الذي يضيف «إننا لا ننكر أن الإنسان موجود زماني يحن إلى الأبدية» ومن هنا فإنه 
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قد يحاول أن يلغي الزمان لكي يستمتع بثبات الأبدية» ولكننا لا نستطيع أن نلغي الزمان إلا 
الزمان»''. إلفاء الزمان لتحصيل الأبدية» ذلك هو فعلاً طرح بشكل ثان لإشكالية الحرية 
الصوفية؛ التي تجلت لنا ب شكلها الأول» على أنها محاولة # إلغاء الوجود النهائي ليظهر 
الوجود اللا نهائي. 

ولكنء أي أبدية تطلب5 هل هي الأبدية الحقيقية الإلبية؟ أم أبدية الكائن اللا أبدي, 
ولكن أيضا الطامح إلى الأبدية؟ 

من استقرائنا للتجربة الصوفية من خلال «ابن عريي»؛ يتجلى لنا أن الصوفية كما 
اعتبروا الوجود الإنساني الناقص مبدأ نحو السعي إلى الوجود الإنساني الكامل؛ فإنهم أيضا 
اعتيروا لمان باياً نحو الأيدية والخلود. أبندية وخلود يخصان النكاكن المتناهى لآ سواه. 

إن لكل وجود زمان يخصه» وحضرة لا تستوعبه سواها. والإنسان الكامل بما 
هو حضرة الاكتمال الإنسانيء لا يمكن أن يعبر عنه إلا زمان كامل؛ أي أبدية وآن 
مكتمل: ولكن 2 الوقت نفسه إنساني أيضاً. وعليه» فإن نضال الإنسان من أجل 
الكمال هوك الوقت نتفسه: نضال من أجل الأبدية. خفلا كمال إلا ث الأبدية, 
ولااوجود تحقيقي إلاانة الحلوف يذلقف تضبع تضال الإتسان سن اتحل تجهعيل الخدود 
الذي يبرز لي الدين الإسلامي عبر فكرة الآخرة:» التي هي عقيدة وركن أساسي 2 
الإيمان. ممارسة للتحرر من أسر التفتيت الذي يمارسه الزمان على الكائن إذ يفصله 
إلى ماض ومستعقيل. 

وبما آئنا لاحظنا أن الماضي والمستقبل ليسا 4 الحقيقة» سوى مظهرين يستوعبان 
الوجود الإنساني الناقصء بل المورط 2# أسر الذاكرة أو أسر الخيال نظراً لتحكم البوى 
بكل أبعاده الوجودية ش الكائن» فإننا لا نجد الآن صعوبة ش الاستنتاج أن 4# التحرر من 
الونفتوة الشنافهن: تصترو] يكنا وك الوفت نقينه :سق الزينان الحا قدن: وق الع جماء بعلن 
الأهواء. ظهور للكائن 24 حضرته الوجودية الأصيئة الكاملة. 

فالمعركة التي تخاض لكسب الوجود الكامل؛: هي ذاتها المعركة التي يخوضها 
الصوك لكسب «الزمان الكاملء؛ أو لنقل الأبدية والخلود. إن الآن الدائم هو الوقت 
الدائم. ولذلك فإن ممارسة التحرر من الزمان:» لا تتم بإلغاء الزمان عبر إحداث الزمان 
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الخاص الذي قد يصبح 4 فلسفة ماء «نرفانا» تلفي نهائياً الصلة بالآخر وتغرق الذات 2 
أتون ذاتهاء ولكنها 2# المقولة الصوفية» تتم 4# اتخاذ موقف من الزمان «الوقت). الأمر 
الذي يتم بتحرير الوجدان من الأهواء» ويرفض الانخراط 2# الزمان الاجتماعي المتماهمي مع 
الذات الاجتماعية. صحيح أن كل مقولة تلفي الزمان» لا تملك <2# النهاية إلا أن تفرز زماتها 
الخاصء. ولكن زمان الصوفية الخاصء ليس خارج هذا الزمان وإنما هو فيه تماماً كما 
أن إيمانهم بالآخرة لا يتم خارج هذه الدنيا بل فيهاء وعن طريقها. والواقع أيضأء أن الانخلاع 
عن الزمان .أ مفهومه الاجتماعي؛ بقدر ما شكل سييلاً للاغتراب لدى البعض حتى من 
الصوفية أنفسهم, إلا أنه كان بالنسبة تكبار العارفين؛ مبدأ للثورة» ومنطلقاً لتحرير 
الذات. 

قالذات لن تتحرر إلا باستحداث زمانها الخاصء الذي هو كي النهاية إيقاعها الخاص 2 
أبد الوجود وأزله»؛ أي تمثلها الخاص للأزلية والأبدية. الأمر الذي يذكرنا مباشرة بمعنى الثورة 
على المستوى الوجوديء والتي تعني 2 مفهومها الأعمقء التمثل الخاص للألوهية بحسب وضع 
يعترف بذاته وبأحقيتها ل التأويل تأويل الوجود على شرطها. 

لقد تحدث «بوذا» قديماً عن «الولادة الأخيرة»: التي تحرر الإنسان من أسر الولادات 
الجزئية المتعاقبة» وسلم كيانه للوجود الواحد. وحديثاً صاح «مارسال» إن الأمل وحده هو 
الذي يستطيع أن يخترق الرزمان» لآنه يشعر بأن الزمان لا يقوى على أن يحتبس تلك النفس 
الإنسانية الخالدة التي تنفذ من خلالها حتى الأبدية»!". 

وأعلن «كيركجارد؛ أن الاختيار الأول الحقيقي للإانسان «هو اختيار الأبدى الحامن 
ل ذاتي الفانية» وكيما يختار المرء الأبدي: ينبفي أن بيأس من كل ما هو فان نهائي»". 

وكأنهم كلهم:؛ قد وقفوا أمام تساؤل واحد: كيف يتحرر الكائن من رعب الفناء 
ومن تيه الزمان5 

وأمام هذا السؤال» وقف «ابن عربي» عندما صرح بتسليم نفسه للوجود الإلبي الواحد. 
ضفي الوصول إلى اللّه. وصول إلى الأبدية وتحقيق للآن. حينئن «ارتبط آخر الأمر بأوله. 
وانعطف آبده على أزله. فليس إلا وجود مستمر وشهود ثابت مستقر»". 
1- راجع زكريا إبراهيم: الفلسفات الوجودية صر60. 
2- راجع مطاع صفدي: الحرية والوجودء ص65. 
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2- عرفان الحرية : إسراء المريد ومعراج العارف : 

التجرية الصوفية تجرية عرفان وكشف. والصوبة هو # أصدق أوصافه ذلك العارف 
الذي عشق الحقيقة وفني 2 طليها عا مطاع] . وكدتف كليس عريي] ان كمد تركيرا واضيكا 
عي القبمة العركية به نيس ملع الأفوف :تخي سمي الم القلوب وتعلم الأسر از وغل 
المعارف: وعلم الباطنء؛ وعلم الأحوال والمقامات» وعلم السلوك: وعلم الطريقة؛» وعلم 
المكاشفة!". 

والتجرية المعرفية الصوقية والتي درجنا إلى الآن على تسميتها بالعرفان تجربة 
تكتسي خصوصيات عديدة سواء على مستوى المنهج أو على مستوى المقولة: الأمر الذي 
يجمل متها بالفقق «طريقة خاصة: ون كان الضوقية يحون على انها وطريقة الخاهن رمن 
أهل اللّه. 

أما «ابن عربي»» فإنه لا يفتأ يصرح أنه لا يقدم لقارئه تأملات ذاتية ولا فكرا ناشئأ 
عن نظر واستدلال» وإنما نجده يصر على التأكيد على أن كل ما يعرضه 2# الفتوحات 
المكية أو 4 فصوص الحكم وكذلك 2 غيرهما إنما هو عن «إملاء البي وإلقاء رباني» أو 
نفث روحاني ِث روع كياني)»”. ذلك هو العلم اللدني» المطلب الصوك الأسنى الذي بتحصيله 
لا يصبح المريد «عارضاً» فقط وإنما أيضاً «وارثا» لدرب النبوة الموصولة باللّه عبر الوحي 
الشكقيم: 

وقد لا نحتاج إلى تدقيق مفرط لكي نفصل بين المعرفة والوجود ب فلسفات المتقلسفين 
ونقكاملؤف اللحمكيائن غير ان التجرية'الصيوطة خطوق على روط ميشتظم بلغو بالؤخوقع 
إلى الدرجة التي نشعر معها أنه لا فاصل لك عرف الصو بين الأمرين. وبالفعل؛ فإن المطلع 
على «ابن عربي؛ مثلاً يجد أنه لا يكاد يفرق بين المجالين؛ بل إنه يلح على أن كل معرفة هي 
من وجه آخر تجربية وجودية. وكل وجود هو تمظهر وتجل لمعرفة ما. فالعرفان يؤدي إلى 
الوجود والوجود يكشف عن العرفان ك تلاؤم وانسجام جديرين فعلاً بدراسة عميقة منفردة. 


1 مصطفى عبد الرازق: التعليق على مادة تصوف. دائرة المعارف الإسلامية. تأليف مجموعة من 
المستشرقين. مجلد 8 مادة تصوف (ص282). 

2- الفتوحات المكية 456/3 وراجع أيضا: عبد الوهاب الشعراني: الكبريت الأحمر في علوم الشيخ الأكبر. 
مخطوط دار الكتب الوطنية التونسية ورقة 2. وكذلك إبراهيم القارئ البغدادي: الدر الثمين في 


مناقب الشيخ محيي الدين صص46. 
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لذلك؛ يمكن القول أن الصو لا يقدم لنا معرفة نظرية بقدر ما يحدثنا عن تجرية 
عاشها. وبمعنى آخرء أن أي حقيقة يسوفها الصو» هي 2 المقام الأول ذوق وممارسة 
وتجربة» الأمر الذي يجعل من التجرية الصوؤية تجرية وجودية. 

فالعرفان الصو كما يجليه «ابن عربية: هو نتيجة سلوك ينتظم المريد ‏ «الطريقة» 
التي تقوده عبر سلسلة من أنواع التطهر والتصفية إلى محجته البيضاء وحقيقته الناصعة التي 
لا يأتيها الباطل من بين يديها ولا من خلفها. وعلى ذلك» فإنه لا عبرة عند الصوفية بقول يأتي 
من خارج الطريقة أي من خارج التجربة؛: ذلك حديث «باطل» أو ل أحسن الأحوال» حديث 
نفس أو فكر لا يرقى إلى الحديث «الإلبي» الذي يسر به إلى عبده ش تجليات وواردات 
لا تنقطع ما دام القلب ينبض بحب الله وبتمجيده. 

ويمكن فراءة التجرية العرفانية عند «ابن عربي» على أساس من كونها تجرية إسراء 
ومعراج يقوم بهما الصو تأسيا ب محمد بَي. الذي ورث لك إسرائه الأرض بوراثة حق تأويل 
تاريخها. وتمكن 2 معراجه من رؤية الفيب فانكشف له بذلك السر» سر الحقيقة المغفيوب 
الذي من دونه تبقى حقائق الوجود ظواهر لا معنى لبها. 

وَكما أن امكيد! علية السلام انبعطاء 3 إسراكة ومعراهف أن ووتوبية القدزاو ان 
فضم 4 وعيه عالم الغيب إلى عالم الشهادة لتنجلي له الحقيقة كاملة؛: ويصبح بذلك المجلى 
الأنصح للحقيقة والصورة الإلبية ب مجلاها الإنساني الأصفىء فإن الصو مطالب أن يتأسى 
بنبيه» فيخلص ما بين إسرائه ومعراجه إلى ذاته الأصيلة؛ ذات العارف الذي وصل إلى عين 
اليقين. فاستحق بذلك أن يكون الوارث للعلم النبوي. وأن يحقق بالتالي الاستمرار لبذا التاريخ 
النبوي الذي يمثل عبرتاريخ الإنسانية» تجرية واحدة متميزة» هي تجربة العبد 2 الاتصال 
الحقيقي بالله تعالى. وي الإسراء؛ يحرر المريد الحقيقة من عوائقهاء ومن مختلف الأغشية 
التي تحيط بها عبر تحرير منهج الوصول من كل أنواع المحدودية والحصر. أما 2 المعراج؛ فإن 
الحقيقة هي التي ستحرر المريد» بأن تجعل منه العارف المكاشف, الذي يرى الأشياء على ما 
هي عليه فلا يغيب عنه حقيقة نفسه ولا حقيقة العالم ولا حقيقة ربه. 

كيف جلى د«ابن عربي» رحلة المريد 2 إسرائه ومعراجهة وكيف تؤدي هذه الرحلة إلى 
تحرير الكائن بتمكينه من الحقيقة التي بها سيمتلك سلطة معرفة الأشياء على ما هي عليه: 
ومحاورة الوجود 4 جوهره لا ل ظاهره؟ ذلك ما ستحاول أن نتلمسه الآن ونحن نعالج هذا 
الجائب المثير من العرفان التحريري. 


أ راجسع محمد أبو الاسم حاج حهد : العالمية الإسلامية الثائية ص71 /7. 
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أ- إسراء المريد: نحو منهيم تحريري : 

الصو هو ذلك الإنسان المؤمن بالحقيقة إيماناً ثابتا» والراغب © تحصيلها والانضواء 
تحت سلطانها رغبة لا تهدأ بل تزداد عبر الأيام. وباعتباره مؤمناً بأن لا شيء يضاهي الحق ا 
عظمته وقيمته؛ فإن قلب الصو يبقى أبداً معلقاً بالحق طالباأً للاقتراب منه حينئن ينشأ 
الظمأ ويشتد العطش «فإن كنت مؤمناً» فالإيمان يعطيك الظمأ. ويشتد عطشك ويقل على 
قدر إيمانك. ومن ليس بمؤمن:» لا ظماأ عنده البتة لشرب التجلي.. ولا يحصل إيمان إلا والظمأ 
يصحبه فيزيد بالذوق فافهم»!". 

وك لحظة من لحظات الحنين الجارف إلى الحق والظمأ الشديد إلى تجليه» يقرر 
المؤمن أن «يسلك» الطريق إلى ريه»؛ عندئن يصبح «المريد» وتبرز إلى الوجود كينونة جديدة 
لا تعين لبا إلا من حيث هي سيرورة نحو الحق. 

والواقع أن إطلاق لقب «المريد؛ و «السالك» على الصوِح المبتدئ: ليس من باب التلاعب 
اللفظي بقدر ما هو تعبير جد موفق عن اللحظة الوجودية والمعرقية التي عليها طالب المعرفة 
بريه ومبتفي الاتصال بالحق تعالى. فالمريد هو الإنسان حين يستقيم طلبه للحق؛ ويشتد إليه 
حنيتة إل الدواحة القن يقروفيها [ق ال مصيوله يعيدا عن الحقيفة وعن اجوائها حينكر ,يطل 
السلوك ويتخن إلى الله الوسيلة» تلك هي الطريقة المستقيمة التي يرجو أن تؤديه إلى الحق؛ إذ 
4 الحق يمكن أن تبرز له حقيقته هوء وعن طريقها يستطيع أن يعرف نفسه. 

ولا ريب أن وصول الإنسان إلى قرار «إرادة الحقيقة» وإعلانه «السلوك»» لا ينبع من 
فراغ وليس أيضأ نتيجة نزوة عرضية:» إنه حينئن يساوي عدمه؛ ولكنه بحسب «ابن عريي» 
يتأسس على أمرين على الأقلء أولبما ما أكدناه من الظمأ إلى الحقيقة والشعور برغبة جارفة 
الالتحام بهاء هذا الشعور الذي عبرت عنه عديد القصائد الصوفية الرائعة. من ذلك قول 


«السهروردي المقتول): 
أبدا تحن إليكم الأرواح ووصالكم ريحاتنها والراح 
وقلوب أهل ودادكم تشتاقكم وإلى لذديذ وصالكم ترتاح 
وارحمتا للعاشقين تكلف وا ست رالمحبة والبوى فضاس ةا 


فالنزوع إلى الحقيقة الذي ييرز على شكل حنين جارف يوجه القلب إلى عشق واحدء 
ما يلبث أن يملك عليه أقطار نفسه فلا يجد بدا من تلبية نداء تلك الأصوات وتلك العوالم 


1- الفتوحات المكية 549/2. 
2 انظر موسى الموسوي: من السهروردي إلى الشيرازي». بيروت. دار المسيرة. طك. 1979. ص18. 
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الأخرى التي تبرز له من حين لآخرء أحلاماً واعدة بمعان وبآفاق لا قبل للواقع بإظهارها ولا 
يحفيفوا ونين يدن يل التها إلا" التخضل منن مويه الواقم وإعادة الترمص تراد 
والقسلط اللذين يمارسهما الموضع الكوتي والمنهج المعرب المحدودء عقلاً كان أو حساً. 

أما الأمر الثاني الذي يؤسسن الأمكانية الفعلية الإتخراط 3 الطريقة والأقضاف بصفة 
اكرن :ديزو الأيسان بإسكاشة الوصئول إل الحفيعة واللشتهور الفملئ أن الخلا خض 
على طالب؛ وأنه يقبل كل من توجه إليه بقلب سليم دون أي تحديد آخر. 

يقول «ابن عربي»: «فإذا علمت أن الله لا يستحيل عليه خلة عباده» فاجهد أن تكون 
أنت ذلك الخليل بأن تنظر إلى ما يؤدى إلى تحصيل هذه الخلة الشريفة: فإنك لا تجد لبا سببا 
إلا الموافقة. : مر بموافقتنا الحقء إلا موافقتنا شرعه! وطلووتك فإ اول مسطرقات 


الروك جوسة )لاقل الى حاداءة سنن 5 علنن ودين أولبضا إيمنان الإنسان باضالة 
وجوده؛ وثانيهما إيمانه بعظمة ريه ويعدالة إلبه. لذلك: قلا إمكان للانطلاق الفعلي وللسلوك 
اذا امسر المكاك وات اط كضون نقحة كان الم ككينونة عر صيرة بذ كرك بروتهية مضزلك 
من سلطة الواقع: التي تتبدى ظاهرياً كسلطة نهائية لا مجال لتجاوزها. إن الانخراط ‏ 
الطريقة يضمن على الأقل» بداية الانطلاق نحو تكسير طوق اليأس المطلق الذي يلف وجدان 
عديد البشرء والذي يستند إلى دوهم؛ أنه لا إمكان لتغييرشيء البتة؛ والذي نعلم قطعاً أن 
عديد الفلسفات والتحليلات المتشائمة للانسان تدعمه وتمويه. 

وعلى أساس من صدق الحنين ومن قوة الأمل؛ يتأسس الطريق إلى الحق وينطلق 
السلوك إلى الله. ولكن أي طريق؟ 

هنا يؤكد «ابن عربي» أن ككذن سالك إنما يدشن بسلوكه طونقنا تيح فهو الل 
وكل طالب ينشئ بطلبه» طريقة أخرى تنضاف إلى طرق الوصول. فالطريق ليست مفهوماً 
عاماً يستوعب كل المريدين: وإنما كل شخص هو «طريقه». فلا فاصل بين المريد وبين 
طريقة» بل إن السالك ليس :ف التهاية سوى سلوكة: فالطريق يحدت يحدوت السلوك. قال 
«ابن عربي»: «لكل شخص طريق لا يسلك عليها إلا هو. قلت فأين هي هذه الطرق5 قال 


تحدث بحدوث السلوك»2©. 


1 الفتوحات المكية 271/3 
2- ل م 3[ .. 
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وهذا الأمر يعني 2 النهاية أن «الطرق إلى الله تعالى على عدد أنفاس الخلائق يعني أن 
كل نفس طريق إلى اللّه»'". 

وهذا التوحيد الرائع بين السالك والسلوكء؛ وبين الطريقة والمريد» يبين ثنا أن «ابن 
عربي» لا يرى 4 الطريقة مساراً تقليدياً 4 ممارسة الشعائر والقيام بأنماط العبادات؛ وإنما 
الطريق ب عرفه: درب يبدعه المريد بنفسه وباب يفتحه السالك الأمر الذي يجعل من مسار 
العرفان مشروعاً إنسانياً. فردياً صرفاًء أي دربا مبنياً على قرار واع وعلى إرادة حرة من 
دونهما لا يمكن تأسيس بداية صحيحة مؤدية للعرفان. والحقيقة أن «ابن عريي» رغم حديثه 
بعض رسائله وكتبه. عن الحياة الصوفية الجماعية؛ وعن الطريقة التي تضم أتباعاً 
عديدين:» إلا أنه جسد عن طريق تجريته الشخصية وكذلك عن طريق جوهر عرفانه؛ أنموذج 
الصوخك الفرد؛ السالك لطريقه التي أبدعها بنفسه, والممارس لتجرية صوفية فريدة لا تنطوي 
على أي التزام بتقليد سابقء إلا أن يكون ذلك من قبيل الاقتناع والتأسي المشروع 2 هذا 
الياب. 

إن الطريق الذي نبدعه بأنفسنا والمسلك الذي نرسمه بسلوكنا : هو من دون ريب إنجاز 
ينطوي على مغامرة كاملة » وعلى مخاطرة لا تتستروراء النمط ولا تختفي وراء «الشيخ» الذي 
يحجبها عن المخاطر الحقيقية الحرية بأن تواجه فردا ب رسمه لدربه الذاتي. وبما أنه مغامرة 
وإخهاز »فان هذا 'الحتريق هونن الثهابنة طريمنا نحن وهو أيضاء دربنا الذاتي الذي يعبر عن 
انتمائنا بوضوح وصراحة لا غبار عليهما. 

وبتأسيس الطريق وإعلان السلوك؛ ينطلق الإسراء»ء يعلنه الإنسان المؤمن الذي يصبح 
الآن «المريده طالب المعرفة بالحق. والذي يطمح إلى أن يؤديه إسراؤه إلى المعراج» إذ فيه يصبح 
العارف المحقق الذي رفعت عنه الحجب والأغشية. فما هي مظاهر إسراء المريد؟ وما هي أبعاده 
على مستوى تحرير الذات من حيث هي كيان «عارف؛ من أنماط الجهل وظلمات الحجاب؟ 

يتبين ثنا من خلال دراسة آثار «ابن عرسي»» آنه يتحدث عن إسراءات عديدة للمريد 
تختلف باختلاف مجالاتها؛ ولكنها تتفق مسن حيث جوهر مقصدها المعمري وميتفاها 
التحريري. 

و «ابن عربي:»؛ مجاراة منه للمعنى اللغوي للإسراءء لا يتورع عن استعماله للتعبير عن 
كل حركة قاصدة. وعن كل فعل إنساني يتجه إلى تحقيق فتح معرك مطلوب. غير آننا 


1- الفتوحات المكية: 317/2. 
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يمكن أن نحصر هذه الإسراءات المتعددة 4# اتجاهين كبيرين» أولبما إسراء المريد 4 ذاته, 
وثانيهما إسراؤه ‏ عالمي الحس والمعنى عبر براق التأويل. وي الإسراء الأول» يهدف المريد إلى 
تحرير جوهر الإنسان من ظاهره. أما # الإسراء الثاني: فيتجه إلى تحرير حقائق الأشياء 
وجواهر المعاني من أشكالبا وظواهرها. والغاية من كلا الإسراءين؛ تحرير الحقيقة من 
الباطل عبر الطريقة فكيف يتم الإسراء © الذات5 وإلى أي مدى يمكن أن يسفر عن تجلية 
الذات العارفة الأصيلة؟ 

رأينا أن الصو يهدف إلى الدخول شك «الحرّب النبوي» عبر وراثة علم النيوة» 
العلم اللدئي الذي لا دخل للفكر فيه : بل هو نتيجة كشف وعيان هما أرقى من كل 
فكر. 

ولكي يصل إلى غايته تلك؛ قلا بد له من الانخراط أ عمل متواصل قوامه تهذيب 
التقين وتضيفية القلت٠‏ تحتئ يضل إلى اللحظة الت يصبح ضهنا عابلا للأنوار الإزية والأستراز 
الكودة: 


هذا العمل المتواصل: يندرج ش إطار درب كامل وطريق واضح هو ما نسميه الإسراء. 
فالإسراء ‏ مستواه الأولء هو إسراء المريد ‏ ذاته وولوجه إلى كيانه يستجلي أبعاده 
ويستصفي أحسن ما فيه»؛ فلبه لكي يجعل منه 24 ختام مرحلة المجاهدة؛ مرآة صافية تقبل 
التجليات الإلبية. 

وما أن الفاية واشتحةء فإن المنوبك لن تجلس ليتامل مآ يؤول إليه خآله ولي يفتكن 
لك معنى الوجود وحميقته. 

ذلك شأن من يطلب حقيقة غائبة؛ بل سيستدعي الإرادة وينخرط 2 الطريق مريداً 
طالباً سبيل ربه؛ منيبا إلى الحقيقة» مسلماً لبا أمره ي مبدئه ومصيره لذلك فإننا نوافق 
الجابري عندما قال: إن «العرفان يقوم على تجنيد الإرادة وليس على شحذ الفكر. بل يمكن 
القول أنه يقوم على جعل الإرادة بديلاً عن العقل»'". 

وأول ما سيفعله المريد 4٠‏ سبيل معرفة حقيقية بنفسهء محاولة فصلها عن العالم 
الخارجي وذلك «بالخلوات والأذكار المشروعة لصفاء القلوب»2. ولا يقصد «ابن عريي» 
باتكو ةا تن المتمارف والتمكن بف اعمرالالنانن :كرك معش ركهم وإن كان لا رفس 


1- الجابر ي: بنية العّل العربي ص 259. 
2- الفتوحات المكية 2/1/1 
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ولكنه يعتبر أن الخلوة الصجيحة هي عزوف القلب عما سوى الله وتخليه عن ما سماه هو 
«هذيان العالم». ويتحقق انفراد المريد بنفسه اننا عبر القطع مع العادات والتقاليد 
المعروفة» والانفصال عن السنن الاجتماعية المتوارثة والتي تشكل على مر الآيام» سلطا 
مطاعة من قبل الجميع تؤسس سلطانها 4 اللا شعور قبل الشعورء وتتفرس ف أعماق 
الكائن كقوى مهيمنة لا راد نحكمها. لذلك اعتبر «اين عربي» أن «الطريق مبني على 
قطع المألوقات وترك المستحسنات»"". إن مألوف العادات ومستحسن الأهواء» تؤدي رويد 
رويدا إلى افتقاد الكائن لأصالة كينونته: وتحيله إلى كينونة باهتة نمطية لا معنى لبا. 
ولذلك فإن القطع معها هو في الوقت نفسه» إعلان لرفض الشخصية العامية النمطية التي 
يجدها الناس 2# العادة» الأنموذج الأقرب والأسهل؛ فيتقمصونه فيمعون بعد ذلك 4# أسر 
لا فكاك منه إلا لذوي البمة وأولي الإرادة من الرجال. وبالقطع مع المألوفات» يكتسب 
المريد أول ملامح خصوصيته وتفرده والتي بمقتضاها يدخل 4 عرف «الخاصة»؛ وينفصل 
عن دعامة؛ الناس. 

والمريد مطالب إلى ذلكء بمقاومة نفسه الأمارة بالسوء المتحالفة مع الخواطر الشيطانية 
والتي تدعوه إلى اللذة وتيعده بالتالي عن الحقيقة. هنا ينفتح باب المجاهدات وااكيات 
النفسية من أذكار مختلفة وأنماط من التعيد والأعمال متها ما عرف عن الرسول مَك ومنها 
ما ابتدعه الصوفية أنفسهم رغم أنهم يدعون دائما أتهم لا يتجاوزون سيرة نبيهم ولا ينفردون 
عه وسنة: 

ويتنزل الزهد # الدنيا ولذائذها ش هذه المرحلة» حيث يعتبرلازمة ضرورية للتمحكن 
من السيطرة على النفسء» وللوصول إلى حقيقة الذات وجوهرها الخفي. إن الزهد هو المنطق 
الذي يمتمده المريد ليرد على كل أشكال الإغراء بآهداف زائفة قريبة» وللوقوف أمام كل 
أنواع الشخصيات النمطية الاستهلاكية التي يقدمها له مجتمع الاستهلاك والتبذير. ولذلك 
قلا معنى لكون المريد مريداً ما لم يزهدء وكلما عظم ما يزهد فيه المريدء كلما كان 
ذلك وعدا صعيعاً بالتمكن من قطع دروب الإسراء للوصول إلى المعراج. وتذكر سير 
الصوفية نماذج باهرة 2 الزهد؛ دلت فملاً على أن القوم لم يكونوا يهزلون بقدر ما كانوا 
فصلاً يرغبون 2 تأسيس معنى لحياتهم» وي الوصول إلى نتيجة ماء نتيجة هي وحدها 


الكفيلة بأن تجعل وجودهم ميررا ومشروعا. 
1- دابن عربي»: التدبيرات الإلهية في إصلاح المملكة الإنسانية. ص235. 
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يذكر القشيري عن أبي يزيد البسطامي أنه قال لما سثل عن ابتدائه وزهده «ليس 
للزهد منزلة. فقلت لماذا؟ فقال: لآني كنت ثلاثة أيام 4 الزهد : فلما كان اليوم الرابع 
خرجت منه. 

اليوم الأول زهدت 2# الدنيا وما فيها. واليوم الثاني زهدت 2# الآخرة وما فيها واليوم 
الثالث زهدت فيما سوى اللّها"".. ويضيف: «فلما كان اليوم الرابع» لم يبق لي سوى اللّه. 
فهمت: فسمعت هاتفا يقول: يا أبا يزيد لا تقوى معناء فقلت هذا الذي أريد. فسمعت هاتفاً 
يقول وجدت وجدت»". 

ولو عن لنا أن نتصور معنى أن يقطع البسطامي مع الدنيا والآخرة ومع كل ما سوى 
الله لومئلنا إل أنه كان سيقو ان تحديق ما سكع أ نميه الذاك الخضة الخالسة مين 
كل علاقة تربطها بالخارج وتصلها به. ومعنى لم يبق لي سوى الله نترجمه نحن إلى القول «لم 
يبق لي سوى نفسي». أجل فإن المريد عندما يرفض العلاقة مهما كانت؛: يستشعر ذاته المحضة 
وكيانه الفردي الأصيل» الغريب غرابة فعلية عن العالم. 

وبالوصول إلى هذه المرحلة من تصفية النفس» يصبح الكائن مرآة صافية مجلوة قايلة 
لانتقاش حقائق الوجود فيها. يقول «ابن عريي»: «إذا أنت صقلت مرأة نفسك بالرياضات 
والمجاهدات حتى تزكوء وأزلت عنها صدأ الطبيعة» وقابلت بمرآة ذاتك صور العالم» انتقش 
فيها جميع ما ي العالم كله!0. 

غير أنه لا بد من الإشارة إلى آن «ابن عربي» لم يكن أبدا ميالاً إلى الإفراط 4 دعوى 
الزهد؛ على المكس لقد حرص أن يثبت دائماء أن الصو هو الذي يعطي لكل شيء حقه. 
وكان يؤكد كما فعل «الغزالي» من قبله» أن الرياضة النفسية لا تعني استتصال الشهوات 
وإلغاء الحاجات الطبيعية: وإنما تعني أولاً وبالذات: الاعتدال 4# معاملة كل أجزاء النفس. 
حتى لا يرهق بعضها البعض الآخر طفياناً وكفراً. ويستمر المريد ب معالجة كيانه نافيا 
للعرضي فيه» وباحثاً عن الجوهر الأصيل إلى أن يصل إلى حقيقته الأصلية؛ إلى عبوديته التي 
هي وحدها شرط دخوله على ريه. فالله لا يقبل العبد إلا إذا جاءه عبدا منيباً. أما إن بقيت فيه 
آثار الربوبية وعلامات التأله الكاذبء فهو الآبق الذي لا مطمع له يذ رضا الله عنه. لذلك 
يمكن القول أيضاء أن معنى الدخول # الذات والإسراء هذ الكيان تطهيره وتصفيته إلى 
1- القشيرني: الرسالة ص14. 
2- نب مء ن ص. 
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اللعطة الق يضي فيه أغلاً للضلاة: الفن رن قبل الأ نكو وحم الله يتوحوم فيد وضيجا 
وغاية 2 ربهء مصداقا لقوله تعالى: 


(قل إن صلاي وسسحكي وَسَحْيَايوَمَمَاتٍ لله سرب الكالي لا شربكلة 


ونذاك مرت وأا اول لم8 )01 

وكما أنه لا بد للصلاة من طهارة» قلا بد للدخول على الرب من تصفية. يقول «محيي 
الدين» واعلم أن المتطهر # هذا الطريق من عباد الله الأولياء» هو الذي تطهر من كل صفة 
تحول بينه وبين دخوله على ربه»0. 

ويضيف موضحاً «والصفات التي تحول بين العبد وبين دخوله على ربهء هي كل صفة 
ربانية لا تكون إلا لله. وكل صفة تدخله على ربه ويقع بها لبذا العبد التطهير؛ فهي صفاته 
التي لا يستحقها إلا العبد ولا ينبغي أن تكون إلا له”. وهمكذا يخلص المريد عبر إسرائه 2 
كيانه وبحثه ‏ إمكانه؛ إلى حقيقته الأصلية؛ تلك هي عبوديته المشكلة لجوهر معناه. إن 
ترق زه تضق كرو عا كمد اقم ربكن نط وفكن' اللفكد ام ستكون شين كان وجو هرا هال 
عديدة نفى فيها كل أنواع التعريفات الأخرى للإنسان. قلا أسم ولا صفة ولا أي خاصية 
يمكن أن تستوعب جوهر الكائن. إن كل ذلك عرضي» والحقيقة الوحيدة التي ينطوي 
عليها جوهر الكيان» عبوديته الصحيحة للّه والتي لا تقبل العتق بحال. 


حرية أصيلة عند الصو؛ إلا لش إطار من العبودية»: وما عدا ذلك فقادعاءات وأنماط من التأله 
لا تقوم إحداها إلا لكي تسقط بفعل المنازعة أو بفعل تهافت مقولتها. ولا امكان لاستشعار 
العبودية بصدق, والتزامها باقنناع؛ إلا إذا تحرر القلب من أنواع الخواطر الشيطانية التي 
تحرض الإنسان على التأله والعصيان ولذلك فإن تحقق العبودية رهين بتصفية كاملة للقلب» 
ومشروط بقبول الإنسان لحقيقته القلبية». كحقيقة آأساسية وجوهرية هي لب كيانه وحقيقة 
معناه. إذ ذاك ينتهي الإسراء إلى غايته ويولد الدرب ثمرته؛ ويكشف الإنسان سره بنفسه 
ويباشر حقيقته بيده وعلى عينه. فلا يملك أحد أن يزحزحه عن انتمائه الجديد الذي يصبح 
لديه يقينا لا شك فيه لأنه جاء نتيجة ممارسة وعيان. فالإسراء 4 الدات؛: يحقق التأويل الأول 


1- سورة الأنعام: الآية 162. 
2- الفتوحات المكية 32/12. 
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على مستوى الكائن:؛ والمتمثل أ الوصول إلى أن حقيقة الإنسان وجوهره هو قلبه (روحه) 
ولنشت حسرةوعثتة كنا قو يدو ظاهزيا ‏ وهيذا الامكراة الأول يرهم هن انذات كاوق 
طلاسم'')؛ ويزيح عنها ثلاث سلط لا إمكان للخلاص من همينتها إلا بسلوك الطريقء والنفوذ 
عبر التخرية والمماناة إلى اران الكائن: 

هذه الطلاسم الثلاثةء تتحكم يذ إمكانات الكائن المعرفية والفعلية وتحصر بالتالي 
نجربته الوجودية» 2 غياب فهم صحيح لذانه وكيانه. 

أما الطلسم الأول» فهو طلسم الفكر الذي يحصر المجال المعرك للإنسان 4 دائرة 
المفكر فيه؛ ويقضي كآلية منهجية:» على بقية آليات الإدراك والمعرقة وبخاصة منها المعرفة 
القلبية» التي هي وحدها قادرة على تحصيل العلوم الإلبية والحقائق الكشفية. فالفكر: 
كما يرى «ابن عربي»: قد جعله الله للإنسان لحي يصل عبره إلى الشعور بمحدودية 
إمكاناته المنهجية 4 تحصيل الحقيقة:» الآمر الذي يؤديه ش النهاية» إلى عزل نفسه 
والتسليم لخالقه والاقتراب منه ‏ سبيل أن يكشف له هو عن المعاني والحقائق. ولكن ما 
حصل هو أن الفكر عوض أن يعزل نفسه كمقرر للمعرفة وكباب لباء تصب نفسه 
واستولى على الكائن» ومنع كل حقيقة تأتي من خارجه؛ الآمر الذي يؤدي حسبما يؤكد 
«ابن عريبي»: إلى تضييع فرصة عظيمة على الإنسان» أعني أن يكون وارثا نبوياًء ومؤمناً 
بعالم الغيب الذي لا مدخل للعقل فيه:. والحقيقة؛ أن حديت «ابن عربي» عن طلسم 
الفكر هذا ء هو ما سيسميه مع بعض الاختلاف شك التحليل» أبو القاسم حاج حمد «لاهوت 
الأرض» المتحكم 2 الإنسان: والذي يمنعه من الانفلات عن دائرته الوجودية» بتقييده 
بضوابط منهجية تبدو ظاهرياً سليمة المقدمات ولكنها 2 الجوهرء لا تملك تبريراً من 
أساسها. 

والطلسم الثاني الذي يخيم على الذات 4 مستواها المعرك؛ هو طلسم الخيال الذي 
سلطه الله على المعاني يكسوها مواد يظهرها فيها لا يتمدكن لمعنى يمنع نفسه منه0©. والخيال 
طلسم «على أهل الأفهام القاصرة التي لا علم لبا بالمعاني المجردة عن المواد. غلا تشهدها 
ولا يشهد هؤلاء» إلا صورأً جسدية. فيحرم من حكم عليه طلسم الخيال؛ إدراك الأمور على 


1- يقول دابن عربي» عرفا الطلسم: «اعلم أيدك الله أنه إئما سمي الطلسم بهذا الاسم لمقلوبه. يعني أنه 
مشلظ عت كن من وكل يم فكل مسلط طلسم مادام فُشلظ الفتوتحات المكية 232/3 
2 راجع الفتوحات المكية 233-232/3. 
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ما هي عليه 4 أنفسها من غير تخيل'" ولا ينفي «ابن عربي» أنه من المستحيل رفع هذا الطلسم 
لأنه «وضع إلبي». وكذلك جميع الطلسمات الإلبية؛ لا ترتفع أعيانها ولا ترفع أحكامها 2 
الموضوع الذي جعل انحق تعالى حكمها ذيه»7. غير أن بعض الناس «خرجوا بها عن طريقها. 
فذلك الحكم الذي أعطاه ذلك الخروج» هو الذي يرتفع لا غيره)". 

وقدبراينا أن اتكيان بذلطان جاكع على الإتسان# وان دادر على صكل واسهعاب 
الممكن والمستحيل معاأء وتذلك فهو أوسع الحضرات. غير أننا لاحظنا كدذلك: - أن الخيال 
فابل لتساط القوى المناوكة للإنسان عليه؛ مثل الشيطان الذي يستطيع أن ييث خواطره 
وسمومه عن طريق هذه الآلة المعرفية الخطيرة. 

فمقاومة الخواطر الشيطانية» الأمر الذي يعد من أهم أولويات المريدء تحصن ضد 
تحول الخيال إلى سلطة قهرية مضادة للإنسان؛ أي إلى طلسم مانع من الحقيقة. 

ويجب أن لا يفيب عنا أيضاء أن «ابن عربي» لا ينفي إمكانية رؤية بعض المعاني 
على حقيقتها من غير صور. وهذا 4 الحقيقة: لا يحصل إلا لقلة من أهل الله الذين 
مارسوا ضرباً عالياً من الرياضة؛ فوصلوا إلى مرتبة رفيعة من الكشف. فهؤلاء: 
يصبحون فادرين على رؤية المعاني المجردة وعلى تأمل الحق # حقيقته من غير صورة. 
والواقع الذي لا شك فيهء أن الخيال يصبح فعلاً» طلسماً رهيباً يهدد بتغييب كلي 
للتميغة ]| :تخبول الستتكدا له وتتتكو :في 'اللشيظان: حيدييرا محتيع ويتواسنا ااهل 
للإنسان بدفعه. 

إن محدودية الكاثن المعرفية والإبداعية والوجودية ‏ النهاية» يجب أن تعالج انطلاقاً 
من منافشة عميقة وواعية لبذه الظاهرة؛ أعني ظهور الخيال كطلسم مسلط على الإنسان. 
وهذا ما نعتقد أن مدرسة علم النفس التحليلي وعلى رأسها فرويد, قد قامت به وينجاح 


يستحق التنويه والإعجاب). 


1- الفتوحات المكية 234/3 

2-ن. من ص. 

3-ن م ن ص. 

4- نشير هنا إلى أبحاث «سيغموند فرويد» و «الفريد ادلر» حول العصابات والذهانات وأنواع الوساوس التي 
تصيب الإنسان فتؤسس فيه انواعاً من الانشطار تؤدي به إلى حالات فظيعة من الحصر والكآبة. وإلى 


الجنون أحيانا. 
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أما الطلسم الثالث الذي يحول بين الإنسان وبين كيانه الأصيل؛: فهو طلسم العادات 
الذي «سلطه الله على النفوس الناطقة. فهي مهما فقدت شيئاً منه» جرت إليه تطلبه لما له 
عليها من السلطان وقوة التأثير؛"". 

وإذا كانت المادات والأعراف الاجتماعيةء. ترغب الكائن 4 تقمص شخصية 
اجتماعية زائفة كما قدمناء فإن الإنسان يصنع عن طريق عاداته وأهوائه الذاتية» الشخصية 
الفردية التي تنتهي 2# شترة ماء إلى رفض أي تجديد وإضافة وتؤول إلى إعلان البيمنة على 
الذات باسم المشروعية التاريخية» وياسم الإرث وعبر سلطة استعادة التطبيق والتقمص. 

وفنا أيضا: يمتكق أنانتساءل كم من إنسان صنع لتفسبه عادات ضاغها من الخمازات 
وأهواء ثم ما لبثت الاختيارات أن تغيرت: غير أن العادات استحكمت؛ فأصبح يحس بالإرهاق 
وبالانسحاق تحت ضغط كينونة لا تبرير لبا إلا أنها كانت المعبر عنه فك يوم ما. 

تلك هي الطلاسم الثلاثة الأساسية التي تهيمن على الإنسان فتحد من إمكاناته 
المعرفية بتحديد المنهج» وتقلص إرادته بإخضاعه لإرادات خارجية: وتكبت إبداعه لحساب 
وساوس مستهادة. وهذه الطلاسم الثلاثة: تحتم على المريد خوض معركة استعادة الكيان 3 
اتجاهات ثلاثة. الاتجاه الأول؛ يتعلق بالجانب المعر © الكائن: ودور المريد هناء هو تحرير 
آلة العرفان الإنسانية وتوسيع دائرة الملكات المنهجية التي وهبها الله للإنسان لكي يتعرف 
عن طريقها على الحقيقة. فعوضاً عن إعلان سلطة العقل الأمر الذي يهدد بظهور الطلسم» فإن 
المريد بما هو طالب للحقيقة؛ سيعلن كما أعلن «ابن عريي»: أن كل منهج يوصل إلى 
الحقيقة فهو منهج معنبرء وكل وسيلة تؤدي إلى معرفة ماء فهي آلة معرفة مقبولة ومشروعة. 
بذلك ينبني المنهج على أيديولوجيا الحقيقة» هذا صحيح؛ ولكن لنتساءل نحن أيضاًء هل 
هناك أيديولوجيا أوسع من هذه التي يطرحها أهل العرفان: أعني الحقيقة؟ 

ولا ريب أن المريد سيصل عن طريق تجريته إلى الآلة المعرفية المركزية؛ مجلى الحقائق 
العليا ومرأة المعاني والعلوم الإلبية: تلك هي الة القلب الذي يتنزل من منهج العرفان 2 
الصميم؛ وإن كان لا يعني أبداً رفض وسائل المعرفة الأخرى. والاتجاه الشاني: يتمثل 2 
محاولة السيطرة على الخيال وتوجيهه عير نظام المجاهدات: وفهر الخواطر الشيطانية, 
والوساوس المرضية. الأمر الذي يحصل عندما تقع محاصرة الشهوات والأهواء الزائفة, 
والمطالب الشاذة التي لا نفع منها. 
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فخا معام الكيان واع ل تاقاب سستدى العازف والاحواك اتمالاً موفف] + تبصن 
حينئن أن يصبح خيالاً مبدعاء حيا وحرأ 2 الوقت نفسه, فالخيال © النهاية» هو صورة, أي 
المتخيل. والمتخيل هو بحسب المتخيل. وشتان ما بين تخيلات تصدر عن أحوال وعن مواجيد 
راقية رفيعة» وما بين أخيلة تصدر عن إحساسات ووساوس مريضة» محصورة ومشوهة. إن 
تحرير الخيال: هو تحرير للمعر.ك والوجودي ب الكائن على السواء. 

وأما الاتجاه الثالثك نحو استعادة الكيان الأصيل» فيتمئل 2# اندفاع المريد نحو تأسيس 
مبادئ وشروط موضوعية لتخليق الإرادة 4 الذات. والحقيقة أن مسألة التمكن من إرادة 
فاعلة حرةء هى مشكلة من أعمقد المشكلات الإنسانية. ولطالما حاول الفلاسفة والمفكرون 
أن يوضصوا السبل التي بها يصح الإنسان قادراً مريدا. غير أن البوة بين المعرك والعملي تبرز 
فعلاً على هذا المستوى. شلا يدكفي أن تحسن التفكير لكي تتمكن من إرادة تحقيق ما 
فكرت فيه. بل لا يكفي أن تحسن الاختيار وأن تشتد رغبتك 2 الأشياء لتقدر على الوصول 
إليهاء لا بد قبل ذلك وك أثنائه؛ من أن تكون لك إرادة ومقدرة فعلية على التوحيد بين 
المطلوب والواقع. 

واعتبارا لبذه البوة بين الحقيقة وبين الإرادة» اكتفت الفلسفات أخيراً بدور تحليلي 
للواقم وللفكن على السواء: وله يعد للفلاسكة : اغقارا لسيطر: تكن التسوية الظلفة فى 
على عالم الحقيقة؛ الجرأة على أن يقدموا فلسفاتهم كبرامج للإنجاز وك مشروعات 
للتحقيق. وعلى المكس. تميز الفلاسفة الشرقيون منذ القديم»؛ بكونهم لم يقدموا فلسفات 
نظرية؛ بل «حكمة»؛ يلتقي فيها النظر بالعمل. وتتأسس على الفهم والإرادة معاً. إن 
«كونفوشيوس» لا يقدم حقائق بقدر ما يعطي نصائح. أما «بوذااء فيهتف بتعاليم الخلاص 
نون المخس انه زتها يطو "مز النخاة اتذى يكم يراظة الأتنان ويعاشتكيفة الى بعلي 
الحقلين النفسي والواقعي. ومثل هؤلاء. كانت رسالات الأنبياء تعاليم وشرائع قائمة على 
متطق الأمرة يا مقاب متطق التخليل اذى تسد سمطة اتحضارة العاصرة مكلا ولذللك فتن 
الدين يخاطب الإرادة؛ وياعتبارها ليست وجوداً ناجزاً يخ أغلب الأحيان: فإنه يوجه الكائن 
إلى ما به يقوي إرادته ويحرر مقدرته. فكل حقيقة يعلنها الشرع؛ تقترن بدعوة إلى اعتناقها أو 
إل قطزيعها: 

ومكذا مني إطاكريية مبنية علق تكاليم الشرع وحفائق العزيل» لا يد أن تضل إلى 
الكائن الذي لا فاصل بين جانبه المعريك وجانبه الإرادي» وبتعبير آخر بين معرفته وفعله اللذين 
يلتقيان ليشكلا 4 مجموعهماء الحقيقة التي لا معنى لها شرعاً إلا أن تكون انتماء وممارسة. 
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وعلى هذا النهج الإلبي؛ واستمداداً من الحكمة الشرفية» قام العرفان الصو على 
أساس من يناء الذات المريدة. إن العارف هو قبل كل شيء «مريد ال معرفة» ولا يمكن له 
إطلاقا أن يصل إلى الحقيقة دون البحث عنها. لذلك فإن التجرية الصوفية» ليست رسماً يقام 
ولا طريقاً يتوارث؛ إنها فملاً طريق جديد يبنى كلما أراد مريد جديد أن ينضم إلى قافلة 
المريدين. وهنا تصبح فادرين على أن نقفهم بوضوح أكير معنى أن يقول «ابن عربي»؛ أن 
الطريق تحدث بحدوث السلوك. فتحرير الكيان ذ العرفان الصوك؛ إذا كان ش نهايته 
وغايته معرفياء فإنه 4 منهجه إرادي. ذلك أنه لا سبيل إلى الذات الخالصة من الشوائب؛: ما 
لم تحدث مرحلة التطهر التي تعني أول ما تعني» مجابهة أنماط الكينونة الزائفة التي تصنعها 
الأهواء والعادات والقوى الخارجية. إن الطلسم التالث» طلسم العادات؛: يهدد أبد] بأن ينقلب 
قاو لل فيليا فقظاء هينه | تمتلكل القالقه امد عضي وفطل خسان داعب اوقا لكك 
وبالتاريخ: وبكل شيء ما عدا ذاته الأصلية. وبإسراء المريد ‏ ذاته» ووصوله إلى «قلب 
كيانه؛ يتمكن من تحصيل التأويل الأول المطلوب للمريدء الذي هو أساساً تأويل الذات: 
والذي سيكون منطلقاً للتأويل الثاني» تأويل العالم. 

فما هي أبعاد هذا التأويل الثاني الذي يتجلى على هيئة إسراء للمريد ‏ كون اللّه 
يستجلي من خلال آفاقه وتنوعاته, حقيقته الأصيلة ووحدته الأولى.؟ 

رأينا أن «ابن عربي» ينظر إلى العالم 4 مظاهره وحركاته؛ على أنه مظهر للتجليات 
الإلبية الأسماثية. فكل حقيقة من حقائق العالم»؛ وراءها اسم إلبي مديرء هو سرها وهو 
معناها. وعلى هذا ء قليست الكائئنات سوى مظاهر للمظهر»ء وأبعاد مختلفة لحقيقة واحدة 

وبما هو كذلكء فإن «العالم كله عند العارف رسول من اللّه إليه»'''. ذلك أن العارف 
لا ينظر إلى العالم من حيث مظاهره؛ وإنما يحاول مأ استطاع أن يكتشف الباطن الذي 
يختفي وراء الظواهرء والجوهر المستكن خلف الأشياء. ونظراً لكونه وصل 2# إسرائه 
الذاتي؛ إلى تصفية قلبه وإزالة كل الغشاوات عليه؛ فإن المريد يصبح قادراً 2 هذه المرحلة 
الخأئنة يكل سعاومية كاويل العتالمهلذ يعد عبالظاهؤواتما يحة إل العم :إن اللحمون: 
لماذا أوجد الله العالم؟ ولماذا هو هكذا؟ وما سر حركة الأشياء؟ تلك هي بعض الأسئلة التي 
تخامر المريد وهو يتهيأ بقلبه لممارسة المفامرة الثانية» مفامرة تأويل العالم. والحقيقة.» أن 
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العالم لا يستعصي سره على المريد الصادق؛ الذي أحسن تصفية قلبه فلقد تبين لناء أن القلب 
الصاك هو كالمرة المجلوة» تنعكس عليه كل الحقائق بسهولة ومن دون زيف ولا تعمية. 
تبويعا ما كين حفائق العالم غلئ قلنب المرين : تفقاب الظاهر إشارات::والأشبياء 
علونناه» والشرك ات ساكل واليافاكه وروسدا زفيندا + طتقى اضنوات الحا مو ذرفة إن 
مجراته 4 تسبيحة واحدة متناغمة» يستطيع قلب المريد أن يفهمها وأن يتلمسهاء حتى من 
الصخر الأصم «فقد سمعنا الأحجار تذكر الله رؤية عين» بلسان نطق تسمعه آذاننا منهاء 
وتخاطبنا مخاطبة العارفين بجلال الله مما ليس يدركه كل إنسان»!". 
ومعنى انكشاف العالم للمريدء ظهور حقائق الأسماء الإلبية المنتشرة فيه والمتجلية 2 
صوره. فالمريد بإسرائه # العالم؛ يسري 2 الوقت نفسه 2 الأسماء الإلبية؛ فينظر إليها بذ 
تعددها وافتراقهاء وك اختلاف مقتضياتها. ولا يتم الإسراء الكامل 2 العالم» إلا إذا كحشف 
المريد عن حقائق الأسماء الإلبية القائمة على تدبيره» والتي تبلغ 4 مجموعها شمانية وتسعين 
انها جزفقق عم الالحمناةة وتدمع الري د دف الفالعن فاغكيارة الاسه القافيع والتسيمن اللازه 
لكمال الأسماء الإلبية ولظهورها 4 صيغتها الجمعية» التي سيجمعها الاسم اللّهء ختام المائة 
وتمام الوجود أ الوقت نفسه «فالعالم محصور # ثمان وتسعين حقيقة مما يمتضيه خلمه. ثم زاد 
الإنسان على العالم بالسر الإلبي المبثوث فيه الذي صع له به الاستخلافء وتسخيرما ل 
الندو وهف الأردن شجاء الأمر كله تبيها و صسعين حقرةة مرا احا فنا كل الجن والوية 
مائة المهيمن على كل شيء؛ وهو الحق. فالوجود كله مائة» الموفى ماثة منها الاسم الأعظم»”. 
يظهر مما سبق» كيف أن «ابن عربي» يربط سلسلة الوجود ببعضها ريطا محكما 4# إطار 
مسار تأويلي واضح. قالعالم مجلى لأسماء اللّه تعالى» والمؤول له هو الإنسان؛ الذي يستطيع أن 
يستوعب تسبيحته وأن يندمج فيهاء فيصبح الاسم التاسع والتسعين. المتمم لدورة الأسماء الإلبية. 
وبظهور الأسماء الوجودية على وجه من الاتساق والتناغم» يتم حينئن استيعابها 4 تأويل 
أخيريقوم به الاسم الله» الذي سيؤول كل شيء؛ وفق مشيئته المحكمة وإرادته الكاملة. 
يقول «ابن عربي»: والوجود كله كلمات اللّه. والواردات كلها رسل من عند اللّه. همكذا 
يجدها العارفون باللّه»00. 
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وكما انتهى إسراء المريد شك ذاته إلى ظهور صلاته من حيث هي جمعية ذاته: الأمر 
الذي سنتناوله عند التطرق إلى المعراج» فإن إسراءه 4 الكون؛ سوف يظهر التأويل التام 
والنهائي للوجودء والذي سيبرز على هيئة قرآن. هذا القرآن هو كما عبر عنه «محيي الدين؛» 
السماع الإلبي: «وهو السماع من كل شيء: وي كل شيء ؛ وبكل شيء»"". 

فما هو سر القرآن؟ وما هي دلالة ظهوره 4 تاريخية درب الإسراء؟ 

يصر «ابن عربي؛ ي عديد الأحيان» أن القرآن هو كتاب الوجود الجامع لحقائقه. 
ويركز على المعنى اللفوي لكلمة قرآن؛ التي تعني الجمع # مقابل الفرقان, الذي يعني 
التفرقة والتشتيت. وباعتبار القرآن قد سمي أيضا فرقاناء فإن «ابن عربي» يحاول أن يوازي بين 
المعنيين» وذلك بأن يجد لكل خاصية من الخاصيتين معناها وحضورها ش القرآن. 

وينقل عن أبي مدين قوله: «لا يكون المريد مريداء حتى يجد 2 القرآن كل ما 
يريد'. ولذلك فإن العلاقة بين المريد وبين القرآن» هي من الأهمية تماماً مثل علاقة القارئ 
بكتابه» لا معنى لقراءته إلا أن تكون 2 كتاب. 

والوسخ' تلفق ا وواظالها لالاعراء هانه سبييون كاوريلا كام لوزت الأنجر ناهد د 
القتراق الذى يضح غلم كل شي قله الإنسان نكما عنم الكوؤن: ولذلك: لسن غريبا أن 
يخلص المريد # خاتمة إسرائه؛ إلى القراءة الجامعة للوجود : والتي جلاها القرآن على وجه من 
الجمال والإعجاز باهرين. 

لقد أسرى الله بنبيه يَكعْء من المسجد الحرام إلى المسجد الأقصىء فأعطاه الصلاة 
الجامعة جزاء لإسرائه ورمزا له وتأويلا. وكذلك يعطي اللّه باب الفهم # القرآن لكل مريد 
يسلك درب الإسراء الذاتي والكوني. 

فيعطيه القرآن 2 النهاية» وعير الفهم الخاص الذي يمكنه الله منه القراءة الجامعة 
انكدلق الانتر ات 4 والكا ول الموكق تلغرا مقع كراءة واتسوكرزاء الحكون اهيار القرارم حيناها 
للعمل «النبوي»» العلم الإلبي الذي لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه» فإن الله تعالى 
جعله ميزاك كل نورين يسلك دزت الأتناء»ورضع إل فشه عيز الإسراء فشكا تصبية الثبوة 
دربا شاملا لا يضم الأنبياء المرسلين ققطء وإنما يضم أيضاً الورثة من المريدين والعارفين عبر 
العصور. يقول «ابن عريي»: «فإن الله سبحانه؛ لما أغلق دون الخلق باب النيوة والرسالة؛ أبقى 
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لبم باب الفهم عن اللّه قيما أوحى به إلى نبيه يَي: 4 كتابه العزيز»'". ويستشهد بعلي بن أبي 
طالب الذي كان يقول: «إن الوحي قد انقطع بعد رسول الله يك وما بقي بأيديناء إلا أن 
يرزق الله عبدا فهما 4 هذا القرآن:©. هؤلاء «العارفون» أو «الفاهمون»» هم الورثة الذين 
سيشككون الاستمرار اللازم للتاريخ النبوي الذي ابتدأ بآدم عليه السلام. وإذا كانت النبوة 
الظاهرة قد انتهت» فإن النبوة الباطنة والتي تعني العلم النبوي ذا الأصل الإلبي» لا ينبغي لبا 
أن تنقطع؛ بل لا بد لها أن تستمر يذ الخلق ليستمر الاستثمار الإنساني للنص الإلبي» وليبقى 
دائماً ثلة قادرون على قراءة القرآن» هذا التأويل الجامع للوجود «فالنبوة الظاهرة» هي التي 
انقطع ظهورها. وأما الباطنة فلا تزال 2 الدنيا والآخرة:؛ لأن الوحي والإنزال الرباني لا ينقطع 
إذ كان به حفظ العالم. فجميع العالم لبم نصيب من هذا الإنزال والوحي:". تلك تاريخية 
خاصة وقراءة مستحدثة؛ لما يمكن تسميته التاريخ النبوي أو تاريخ «الحزب النبوي» كما 
سماه «محيي الدين»: وهي 4# الحقيقة تذكر بشكل واضح وصريح:» بالفكرة الشيعية 
المعروفة عن الأئمة المعصومين؛ الذين يرثون حق التأويل وأسرار العلوم اللدنية» ويستاثرون 
وحدهم بالولاية التي يلتقون فيها بجوهر النبوة الصالك»"". 

إن القرآن يما هو التأويل النهائي للوجود » سوف يبقى إلى الأبد الإرث المتداول والكلمة 
الحية التى يستطيع «المريد» وحده وقد حمق إسراءه الكاملء أن يفقه أسرارها وأن ينقذ على 
ا ني 

والقرآن ليس كما يراه الفقهاء ولا المتدينون من العامة. كلاما ساكناً يحكي 
قصصا مضت وعبراً سالفة» على العكسء إنه كما يقول «ابن عربي»: «مجدد الإنزال على 
كلو القاتيق لةاذاكما اندا. لذ يكلوو من يطوة لاعن تخدينو قزل ين الله الحكيم العسيد: 
وقلوب التالين لنزوله» عرش يستوي عليها 4 نزوله إذا نزل»2. 

فعند نهاية كل إسراء؛ يستوي القرآن جديدا حاضراًء لكي يتلى على قلب المريد 
تلاوة الجمعء التي نتقله من حضرة «المريدية؛ إلى حضرة العرفان. حينئد ويانتهاء التلاوة؛ 


1- الفتوحات المكية 187/7/11. 

2 ن. م ن ص 

3 ن. م 286-2851/3. 

4- راجع لذلك هنري كوربان: تاريخ الفلسفة الإسلامية. ترجمة نصير مروه وحسن فبيسيء. بيروت - 
باريس منشورات عويدات طد3 1983. ص89 وما بعدها. 

5 الفتوحات المكية 128-127/3. 
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يستوعب التأويل النهائي؛ ويصيح العارف القادر على أن يخبر الناس يسر الإنسان» وسر 
الحكون: وعلى أن يقدم «الفهم الجديد #ش الدين التليد»'". 

كما مرخ الشيخ عبد القادر الجرائرى: وويكنيف الجراكرق معيراً عن النهم الضويه 
معنى الكون القرآن صالحا لكل عصر «ولبذا ترى كلما جاء أحد ممن فتح الله بصيرته 
ونور سريرته. يستخرج من الآية والحديث معنى ما اهتدى إليه من قبله وهكذا إلى فيام 
الساعة. وما ذاك إلا لاتساع علم الحق تعالى. فإنه معلمهم ومرشدهم”. 

هكذ ء يتجاوز القرآن معناه التاريخي» الذي طللما أدى إلى تعطيل معناه وإيقاف مددهء 
تتهنيخ قلا زننانة كل العنان نرقب حظ أن يظق الله ولي منكرا على النبن عق 

أن محمدا» لم يفعل سوى أن قدم أنموذجاً ب كيف يمكن للإنسان أن يتصل باللّه 
وأن يحصل على القراءة الإلبية للوجود. وعلى الذين آمنوا ب محمد يي أن يتأسوا به تأسيا 
فعلياء وبخاصة من حيث هو رجل لا ينطق عن البوى بل عن الوحي الذي يوحى. تلك هي 
القراءة الصوفية الرائعة لمعنى التنزيل» والتي يقدمها «ابن عربي»» ليفتح بذلك آفاقاً حقيقية 
تسمح بإعادة صياغة علاقة المسلم بالوحي المنزل» هذه العلاقة التي أرادها الله عيانا ومباشرة 
حية : قآلت بفعل القراءة الظاهرية لطبيعة الوحي» إلى فهم تقليدي جامد جمد فعالية الوحي 
وحرم المسلم من ممارسة دوره الحقيقي 2 التعامل المباشر مع القرآنء إما التزاماً يشرط فقيه 
أو رضوخاً لتعليم متعال يحصر دور التأويل ب فئّة بعينها من العباد. ولقد قدم «ابن عربي» من 
خلال عرفانه؛ أنموذجا فعلياً جسد فيه كيفية مبتكرة ي التعامل مع الوحي؛: حيث مارس 
الآيات بمفرده؛ واقترب من الوحي بقلبه» ونظر إلى الشرع بعقله ووجدانه. و كلمة؛ هيأ 
ككل (نكاناته العرشة لقبول هذا الها السظلدم #:ننا القجود أوله ومتنياء خصان تنيسة ذلك 
أن أنعم الله عليه كما يشير هوء بفتوح المكاشفة وبأسرار العلوم. يقول «فجميع ما نتكلم 
فيه 4 مجالسي وتصانيفيء إنما هو من حضرة القرآن وخزائنه. أعطيت مفتاح الفهم فيه 
والإمداد منه. وهذا كله حتى لا نخرج عنه فإنه أرقع ما يمنح»". وهذه العلاقة الوطيدة بين 
الإسراء وبين التأويل تجعل للاجتهاد معنى خاصاً لدى الصوفية. أن الاجتهاد كما يقول «محيي 
الفافوة لسن هتوفا ذبكره علفا و الزستوم نبل الاحتيناد عشونا يلل المع فق ستصهل 
1- الجزائري: المواقف ص26. 


2 ام ص /27. 
3- الفتوحات المكية 334/3. 


الاستعداد الباطن الذي به يقبل هذا التنزل الخاص الذي لا يقبله 4 زمان النبوة والرسالة؛ إلا 
نبي أو رسول'". 

فليس الاجتهاد ممارسة الفهم العقلي للقرآن وللشريعة عموماً. حينئن قد يكون المجتهد 
عرضة لعديد الأخطاء رغم أن كل مجتهد مصيب. ولكن الاجتهاد عند الصوفية؛ هو عمل 
المريد 4 إطار الإسراء الشامل ك إمكانه و العالم ليصل 2# النهاية إلى تطهير قلبه؛ الذي 
يصبح قادراً على قبول التجليات والواردات الإلبية؛ والأفهام الروحية المتنزلة. فبلوغ مرتبة 
التأويل» يتم بالاستعداد لقبول التأويل. ذلك أن التأويل 4 معناه الأبعد: هو القرآن الخاتم 
نفسهء الحاوي لسر الوجود. وقد انتهى تنزله, فلا تأويل للقرآن» إنه إذ ذاك يكون تأويلاً 
للتأويل» الأمر الذي يصحء علاوة على أنه فسخ إنساني لقراءة إلبية. وعليه؛ فإن التأويل هو 
حسن قراءة القرآن 2 الموضع والتاريخ المحددين من تاريخ المسيرة الإنسانية. وحسن قراءة 
القرآن» ليس # النهاية إلا حسن استيعابه وتقبله 4 الموضع الزماني والمكاني المحددين. 

إن فكرة التأويل قديمة» ونرجح أنها من أقدم الأفكار التي عرفها الإتسان» وهي 
وثيقة الصلة بالرمز. فإذا ما وافمقنا على أن الإنسان بطبيعته كائن رامزء أمكن أن نؤكد أنه 
عرف التأويل مبكرا وإن كان ذلك 4# اشكال بسيطة وساذجة. 

غير أن التأويل كشكل ثقَاي متطورء وكأسلوب معقد 4# البحث عن الحقيقة من خلال 
رمزها وأشكالبا ومن خلال إيحاءات بعيدة الفورء قد ولد حسبما يصرح «إميل بريهييه؛ «من 
الأسرار 40/5665 وبخاصة الأسرار الأورفيه'”. واستمر التأويل بعد ذلك» واقترن خاصة 
بالفلسفات الغنوصية والمذاهب الجوانية. ولم يندر أن التف حول الأديان المنزلة: جماعة من 
معتنقيها حاولوا دائما أن يقرؤوا النص الإلبي قراءات تلائم أوضاعهم ومطالبهم التاريخية 
والاجتماعية. ليس غريباً أن تصبح التوراة على يد العبرانيين مذهباً ب الخلاص؛ وأن ينقلب 
الإنجيل كذلك لتصبح شخصياته ؛ رموزا لمعان غريبة هي أبعد ما تكون عن المقصد الأصلي من 
نتزيله» ولا تجد جذورها وأبعادها إلا 2 الفلسفات والديانات السرية التي نشآت # اليونان و 
مدن الشرق القديمة. أما 2 الإسلامء فلقد تظافرت عوامل سياسية وثقافية وتاريخية جد معقدة 
لكي تجعل من النص القرآني المقدسء مجالاً خصبا للتأويل الذي نقدر أن الشيعة ولا سيما 
الإسماعيلية منهمء قد أبدعوا 44 صياغة مناهجه و تأطير توجهاته. ولا إمكان + الحقيقة لنفي 


1- الفتوحات المكية 2/013. 


2- إميل بريهييه 1 الآراء الدينية والفلسفية لفيلون الاسكتدري: ص66. 
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الصلة بين التصوف والتشيع على مستوى هذا الجانب من قراءة النص الديني» فلا ريب أن متصوفاً 
متفلسفاً «كابن عربي» مثلاًء قد اطلع على رسائل «أخوان الصفا» وعلى غيرها من المؤلفات 
الشيعية الزاخرة بصنوف التأويل: ناهيك أن التصوف كان قد اسنتم كّ عهد «ابن عربي»؛ أصوله 
وتظزناتهاالأناشية» الف كان التغولات الشيفية داكرمهم به نياعتها اولقد برو التضوف 3 
الدائرة الإسلامية منذ عهود مبكرة. كنزعة 2# التأمل و «الفكر؛ ذات بعد تأويلي واضح. إن 
فكرة الحقيقة الأصلية» لا يمكن إلا أن تؤدي إلى طرح مباحث الأصلي والعرضي؛ والجوهري 
والظاهريء وإلى إثارة قضية الظاهر والباطن لتكون المنظار المتنهجي الأساسيء الذي يؤسس 
فة التائل الصيوته :«ودوت اكريد الجائحة من اماق والجوف ين بك شل 

ولق كلت جراة يحض المتضوفين على الوضؤل بالتاويل إلى ثهاياتة ومعازسته ته قضاء 
اللذوؤلوه تتفاك إن حدوت صداماك فدون بين القمهاء: ون زلا ل محةداقيا إلى 
المصالحة بل كثيراً ما دفع الصو حياته ثمنا للحقيقة التي أصر على أن يعبر عنها بالكيفية 
التي يريد » أي عبر تأويله وشرطه. لسنا 4 حاجة إلى ذكر الأسماء © هذا المضمارء ولكننا 
تور ان تركه فل امووتزاة ا ساسا زتهي افتماد 10 31 الكا رودل دمو ره دحك كا 4 حرا 
عب الكتروئ الدزلة توما انتمل انطلافا من لفيا انرو توفنة واأكمتحة اموا لوي 
ولأحكامه. إلا أنه 24 الوقت نفسه كان الفضاء الرحب والمنهج الأمثل: الذي أثرى المقولة 
الشرعية وأعطاها أكثر من وجهة إنسانية» وتاريخية واجتماعية. ولقد حاولت عديد الفرق 
وبعض الفلاسفة» أن يضبطوا شروطأ للتأويل 4 سبيل الوصول إلى مصالحة بين النص وقراءته: 
غير أننا نميل هنا أيضاء إلى القول أن أي شرط يحاول إخضاع التأويل لضوابط معينة؛ هو أيضا 
البانؤلوجية اذاقية إتماقية ,مهنا حولت ان قيعي الوطتوعية: وتير ينين قن الأذهنان اننا قام جه 
بتك القتتر دوت القزادد الؤفورف على الساتى الظزهوة التمن القراني» وضوى اللجازفة يف ريل 
آياته تأويلات قد تذهب بالمعنى الأصلي. ولكن رغم كل هذا؛ء هل أمكن فعلاً تجاوز 
الإشكال المركزي ي هذه القضية؛ والمتمثل 2 أن كل قراءة للنص مهما أدعت البراءة» هي 
أبدأً مشحونة ب كثير أو قليل بأيديولوجية القارئ» أي 2# النهاية وسواء أرضي صاحبها أم أبى, 
تأويل جديد يضاف إلى سابقيه. ومن وعى جوهر الإشكالية» فإننا لا نميل إلى محاكمة التأويل 
المتوية الكتروع ةوفه اتن تبه وك نلك ]ل قدرتقة زاتما كانه أن تفيل إلى كقانا واسقلنة: 
الصوفية التي تبرز عبر تأويلاتها 4 وضع مريح: قابل للرصد والتفحص الدقيقين. فالصو 2 
المشحون بهاجس الحقيقة» رغم أنه ينطلق منذ البداية وهو يعلن أنه يريد تأسيس موضوعية 
«أنموذجية»: بنفي كل السلط الذاتية التي يمحكن أن تفتك من الخطاب حقيقته: الأمر الذي 
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تكككل بجوهودوز كسد ف الحقيقة إلذازق الجدرعة نشو كل نه اطنوا والتحرت وه 
خضم المقامرة المعرفية» أن تنقلب على طالبها لتكبله بمنهجه وتلزمه بنتائج مقولته؛ قلا يجد 
بدا ك النهاية» من الاعتراف يأن ما ظنه حقيقة «مطلقة»: إنما هي حقيقته هو فقط. 

ولقد تفطن دابن عربي»» وهو الصو الأريب» إلى إشكال التقابل بين الذات من جهة 
والحقيقة من جهة ثانية. ولم يحاول ذ الواقع» أن يخفي هذا التعارض اللازم؛ على المكس: 
لقد قرره وأكده وصرح بكل جرأة أن الحق (الله)؛ هو رغم مطلقية ذاته» ليس للانسان منه إلا 
بقدر إمكاناته المعرفية والإدراكية. فلكل حقه: ولكن إلبه رغم إدعاء الجميع عبادتهم لله 
الواحد الأحد. وبناء على ذلك: فلم يكن من الصعب عليه أن يؤكد على خصوصية طريق كل 
مريد» وأن يعلن أن لكل إنسأن 2 الوجود نهجه الخاصء وسبيله الذي لا يسلك عليه إلا هو. 

وبذلك أسس فلسفة الإسراء والمعراج شك الثقافة الإسلامية التي رغم أن البعض 
كالبسطامي مثلاء سبقوه إلى إعلان أنهم قاموا بإسراءات روحانية» إلا أنه هو المفلسف لنهج 
الإسراءء والذي جعله إبداعاً للمريد» ودرباً يصل السالك بالحزب النبوي: ويجعل منه واركاً 
للشتحية الألية الخالدة: 

وفلسفة الإسراء هذهء تفتح المجال لقراءات متعددة تاريخية واجتماعية» وذاتية تذري 
مبحث الإنسان» وتعمق مقولة التاريخ 2 المنظور الديني. 

ذلك كك الحقيقة درب مشحون:» يحتاج بالفعل إلى دراسة معمقة ومنفردة» قد يتهيأ لنا 
أن نقوم بها ل مرحلة لاحقة» إلا أننا إذ نضطر الآن للتوقف ربطأ للإسراء بمعراجه؛ قلا بد 
من أن نشير إلى أنه و إطار فلسفة الإسراء هذه؛ يتجلى لنا أنموذج رائع 4 قراءة السيرة: 
قراءة تعطيها بعدأ عمليا فمالاً ب حياة السالك وي درب المريد. وهي ولا شكء؛ بعيدة ذخ 
شككلها ومضمونها كل البعد عن تلك الأفهام التي جعلت من إحدائيات حياة محمد 2#, 
قوضا لكالنهة وتمزيع واأعداء: يه ملذه مكتميكة ومفرة الخرف أانهنا. 

وإذ يتحول «المريد» # مجالي إمكانه عبر إسرائه 4# عوالمه وأركانه؛ فيضم أسماءءه 
إلى اسمها الجامع؛ ويهدي ذاته إلى قلبه؛ والكون إلى قرآنه؛ حينئن يتنزل رضرف الصدق 
ليحمله ليسمع تأويل كل الإمكانء تأويل الإنسان ف المعراج. 


تبين لنا أن الإسراء الذي يقوم به المريد . هو بمثابة رحلة 2 «عائم الشهادة» بجزئيه 
الإنساني والكوني,؛ قصد الوصول إلى هيمنة معرفية على هذا العالم بواسطة التأويل») يما 
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هو منهج الوصول إلى حقيقة الآشياء وسرها. وبالتمكن من التأويل عبر المجاهدة المتواصلة» 
ورحلة الطهر؛ يصل المريد إلى مرحلة الخلاص حيث سيقدر بدءا من الآن؛ على الولوج إلى 
دغبالم النيب» حيت الحقيقة يبارز لا لبس افيه وسيت الخطاب جهن وعيان» لا زمراً 
وإشارة. 

ويمكن أن نميز بين الإسراء والمعراج من حيث مجال كل منهما. فالإسراء هو «نظر 
إلى الكون؟'". ولذلك فهو «نزول». وهو حركة أفقية محورها الذات والعالم. أما المعراج فهو 
«نظر إلى الحق:. حيث إن «كل نظر إلى الحق ممن كان؛ فهو عروج». ولذلك؛ فبقدر ما 
أن المريد اتجه 2 إسرائه نحو كشف جامع للكون وتأويل موحد له: فإنه سيتجه ‏ معراجه 
نحو معرقة جامعة بالحق. 

ومن المعلوم أن أول معراج حقيقي عرفه المسلمون: هو معراج الرسول بيع ل رحلة 
مثيرة إلى السماوات العلياء وبلونغمه كما تؤكد الأخبار والآيات: سدرة المنتهسى: حيث منتهى 
إمكان الممكن؛ وغاية طريق الإنسان. وقد كان لبذه الرحلة بما هي فتح باهر 4 ميدان 
علاقة الاكبناة بالنسية» تافر كيو لاله سا1 تف التضوفية ارارم ناوا ل كاه معي عه 
أتموةعا د 

ويبدو أن أول من فكر 2 محاكاة رحلة المعراج: هو أبو يزيد البسطامي (ت 261 
ه) على ما تذكر سعاد الحكيم 2# مقدمتها لكتاب «الإسراء إلى المقام الأسرى دلاين 
عربي». وقد قال «أبو يزيد» محدثاً عن نفسه «رأيت # المنام كأني عرجت إلى السماوات 
قاصدا إلى الله والغالب أن «ابن عربي» الذي لا يخفي إعجابه وتأثره بالبسطامي: وقد 
اطلع على مقالته ‏ هذا المجال. غير أنه سيكون هو المؤسس الحقيقي لما يمكن أن 
تسعيه وكلسعة الإنراء واكمراع 4+ القن كول بحسي هنا 'ترئ» تمن العركان الصويد مكزلة 
جد مهمة والتى يممكن كما نحاول أن نفعل هناء أن تكون مبدأ ومدخلاً لقراءة العرفان 
الصو مجمله. والمعراج الصويك كما يقدمه «أبن عربي:: هو «خصوصية للتابع 


1- الفتوحات المكية 54/3. 

2- ن م٠‏ ن. ص, 

ددن م.ن ص 

4- ن م. ن ص. 

5- راجع سعاد الحكيم: مقدمة كناب الإسراء إلى المقام الأسرى ل «ابن عربي» وهو من تحقيقها. بيروت. 
دندرة للطباعة والتشر ط 1 1988 ص30. 
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المحمدي. فليس لغير الأولياء المحمديين؛ أن تعرج أرواحهم 4# منامهم إلى السماوات أو إلى 
جنة أو نار"". 

فالورثة المحمديون من المريدين والأولياء والصديقين والعارفين» هم الذين سيقومون 
بدور تجسيد حياة محمد بَيعٌ من جديد. وإذا كان الرسول عليه السلام؛ قد عرج فعلاً بروحه 
وجسمهء فإن الوارث سوف يكون معراجه معراجا روحياء وسوف تكون رؤيته للحقائق» 
زؤلةقلبية كاه الرزية النيائية التبوية قوق وكين الدين؟ اقايداية كدان والإسراء إلى 
المقام الأسرى» معرفا بحقيقة المعراج «وهذا معراج أراوح الوارثين سنن النبيين والمرسلين. لوهو) 
معراج أرواح؛ لا أشباح وإسراء أسرارء لا أسوارء ورؤية جنان؛ لا عيان؛ وسلوك معرفة ذوق 
وتحقيقء, لا سلوك مسافة وطريق» إلى سماوات معنى لا مغنى». وعلى هذا الأساسء» فإن 
معراج الضوية هو تعبير عن أشواق الروح إلى غالمها الأصلي» العالم السماوي: وهو تجسيد 
الشميرور ته القعية تعتور هذا العالم»”الأسز الذى قف لجال كم سترق لخقا العا وليه 
قراءة «تاريخ الروح؛ انطلاقاً من مربكزية فكرة العودة التي عرفتها فلسفات عديدة لعل من 
أشهرها الأفلوطينية الحديثة. والجدير بالملاحظة أن «ابن عربي»؛ لا يقيم فصلا حقيقياً بين 
الأسراء و الستراع ل لجو وتتكون التكلة اضرا جد الالال على العرايع وك من عا فى 
«الإسراء؛ و «المعراج»: إنما تدلان عنده على فكرة الصعود بالروح إلى العالم السماوي 
الفيين: والاتمتال هتاكبياروات الأنبياء فيا الكية التثوية من امنولها #وشعيا إلى تحصيل 
مقام القرب عند سدرة المنتهى. 

لماقنعا ته شنا هن فيل (الإشراء عن العراج نما هو تقرط متينكئ قطيونا هيه إن 
تجلية بنية العرفان الصوك الذي ينطوي على مرحلتين أساسيتين» المرحلة الأولى» هي مرحلة 
انافك والتطيين والشكول :ها كسرية تموفية التشيو على كل اتويات وهذة الموكلة» هن 
التي ارتأينا أن نطلق عليها مرحلة الإسراء لحصولبا 2# عالم الشهادة؛ ويواسطة المريد نفسه. 

أما المرحلة الثانية» فهي تتويج للمرحلة الأولى وكشف للحقيقة 4 ميدانها الحقيقي»: 
العالم الغيبي» الأمر الذي يحدث عبر تعطف إلبي» وتفضل وفتح لا يد للعارف فيه إلا من حيث 
تهيؤه السابق ‏ إسرائه. ومن الجمع بين المرحلتين: يتم للمريد أن يصبح عارفا. ويتجلى لنا 


| سعاد الحكيم: مقدمة كتاب الإسراء إلى المقام الأسرى ل «ابن عربي» وهو من تحقيقها. بيروت. دندرة 


2- ا م ص 53. 
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حينئن » معنى العرفقان الصوية. كما نستطيع عبر هذه القراءة»؛ أن ننفن إلى الجوانب الثورية 
العرفان, والتي تجعل منه 4 قراءة متأنية» مساراً 2 التحرر ودرب يصنع بيد الإنسان: 
وليس تهويماً متعالياً ب عوالم وهمية من صنع خيال مفجوع. 

ما هي الأبعاد المعرفية الحقيقية للمعراج؟ ومتى يستطيع العارف أن يعلن أنه بلغ سدرة 
منتهاه بعد عروجه ب سماوات سماه؟ ينطلق الحدث © هجعة نوم الكون و4 يقظة سر 
الوجود: «فبينا أنا نائم» وسر وجودي متهجد قائم جاءني رسول التوفيق» ليهديني سواء 
الطريق» ومعه براق الإخلاص عليه لبد الفوز ولجام الخلاص»؛ فكشف عن سقف محلي؛ 
وأخذ 4 نقضي وحلي؛: وشق صدري بسكين السكينة وقيل لي: تأهب لارتقاء الرتبة 
المكينة»!). 

لسنا ك4 حاجة هنا للتأكيد على أن الرتبة المكينة التي دعي المريد إلى التأهب 
لارتقائهاء هي المعراج الذي سينطلق بعد أن هيأ المريد سر وجوده بالتهجد والقيام. قفكان 
جزاء ذلك أن نال حق امتطاء البراق الذي ليس 2# النهاية»ء سوى عمل العبد وإخلاصه يتجلى 
له؛ طائراً يحرره من ضيق الكون ويهديه إلى سر الوجود. و لحظة كونية ووجودية 
مضيوطة بدقة قدرية»: يبدأ اتصال الشهادة بالفيب ويصل المريد إلى السماء الأولى» أول 
المعارج؛ وفيها يبدأ كشف سر الروح. 

ويشير «ابن عربي»» إلى أن السالك يمر بالسماوات السبع حيث يقرأ ب كل سماء 
أمرها. فالسماء الأولى هي سماء الوزارة؛ وفيها سر روحانية آدم عليه السلام. والسماء 
الثانية هي سماء الكتابة؛ حيث سرروخانيّة السيع عليه السلام: والشماء الثالثة::.هئ 
سماء الشهادة» حيث سر روحانية يوسف عليه السلام: والسماء الرايعة سماء الإمارة» 
حيث سر روحانية إدريس عليه السلام: والسماء الخامسة سماء الشرطة حيث سر روحانية 
عناووق عليه البتلامه واليتماء اللساضبة سا القكناء حي سن روجاني: مسن مانة 
السلام. وأخيرا السماء السابعة» سماء الفاية وهي موضع سر روحانية إبراهيم عليه 
السلاء!". 


1- دابن عربى:: الإسراء إلى مقام الأسر أو كتاب المعراج ص68. 

2- راجع لذلك الرحلة المثيرة التي يقَوم بها السالك كما يصورها :ابن عربي؛ في كتابه الإسراء إلى 
المقام الأسرى ص75 وما بعدها. وكذلك تصويرا ثانياً لمعراج ثنائي؛ تقوم به الروح من جهة والمقل 
من جهة ثانية تنكشف من خلاله |مكانات كل منهما وحدوده. تجده في الفتوحات 273/2 إلى 284. 
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هكذا يتدرج السالك من سماء إلى أخرى» يحاور ب كل سماء سرها الذي يكشفه 
له نبي من الأنبياء. وعليه: فالمعراج بمجمله هو عروج من «العالم الكوني إلى الموقف الإلي»”". 
وفضل التطاللف غير اسكقاذة الحكية الثبوية اللتخوخكة بك السداوات الستيع القيراء إل 'تعصيل 
المفهوم الكامل للإسلام. ولذلك فليس مصادفة أن يكون إبراهيم عليه السلام» أبو المسلمين 
وأولبم» هو آخر الأنبياء الذين يتصل بهم السالك؛: وأن تكون سماؤه سماء الفاية» علامة على 
أن من يبلغها فقد بلغ الغاية وحصل الحكمة النبوية الخالدة. 

وإذ نتتحقق الفاية ويتم الإسلام» تبقى المنة» تلك هي الوسيلة والفضيلة والدرجة الرفيعة» 
سدرة المنتهى التي اختص بها محمد يع ورغم أن بعض الأحاديث تنص على أن الوسيلة 
خصوصية محمدية: إلا أن «ابن عربي» لا يرى رأي القوم بل يعتبر أن كل مقام محمديء: هو 
إرث لأمته ومقام لخاصته. حينئن » فما على السالك إلا أن يسلم الأمر لخاتمه: ويؤوب بالحكمة 
النبوية” إلى أصلهاء إلى محمد بَكةْ. وعند ذلك يرتفع قيجد نفسه عند سدرة المنتهى. 

وهناك: عند السدرة» يبلغ الإنسان أقصى الإمكان المخلوقي حيث إن «سدرة المنتهى: 
هي نهاية المكانة التي يبلغها المخلوق 4 سيره إلى اللّه تعالى. وما بعدها إلا المكانة المختصة 
بالحق تعالى وحده وليس لمخلوق هناك قدم. ولا يمكن البلوغ إلى ما بعد سدرة المنتهى؛ لأن 
المخلوق هناك مسحوق ممحوق ومدموس مطموس؛ ماحق بالعدم المحض؛ لا وجود له فيما بعد 
السدرة. ولكن ما المقصود بشجرة السدرة 

الإجابة الحاضرة على هذا السؤال نجدها لدى الجيلي الذي يقول مسقداً إلى الكخشف 
«والذي أعطانا الكشف: 4# هذا الحديث هو أن المراد بشجرة السدر: الإيمان. قال بَينع: (من ملآ 
جوفه تا ماله قله إيا) وكونها لبا أوراق كاذان الفيلة ضرب مثل لعظم ذلك الإيمان وقوته»!9. 


1- «ابن عربىي:: الإسراء إلى المقام الأسرى ص 53 والمقصود من «الموقف الإلي: موقف روحانيات 
الملانكة. سعاد الحكيم: كتاب الإسراء ص53 هام ش27. 

2- نعني بالحكمة النبوية أو الفلسفة النبوية نفس المعنى الذي استعملها فيه هنري كوربان في كتابه 
تاريخ الفلسفة الاسلامية. حيث عبر بها عن الحكمة الدينية المبنية على الشرع في مقابل الفلسفات 
البشرية. 

3- الجيلي. الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائل 7/2. 

4- لم نعئر على الحديث بهذه الصيغة. وقد ورد في كشف الخفاء حديث: كلوا النبق فلو قلت إن فاكهة 
نزلت من الجنة لقلت هذا الحديث. رواه الديلمي عن أبي ذر رضي الله عنه. العجلوني: كشف الخقاء 
ومزيل الألباس 152/2. 

5- الجيلي: الإنسان الكامل 8/2. 
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ذا اكول اقح خض ره الحيقى حوفي ]لخد وص والاتسان تافمل حضو ارد 
المعرفية العليا التي يتطلع إليها السالك» وهو الانتماء إلى الإسلام عبر يقين لا يزحزحه شيء 
أبداء وهو أيضا الاعتقاد الجازم 2 وجود الله اعتقاداً يصل بالإنسان إلى مرتبة الإحسان حيث 
يعبد الله كأنه يراه. وذ كلمة:؛ إن الإيمان هو التعبير الديني عن الحقيقة عندما تسيطر 
كا على الانشان إن شك تنه موكسير هن الأنسان درنس اتقداء كاما ونوانيا ان 


00 

لذلك فالإيمان» هو سدرة منتهى المعرفة» وآخر تأويلاتها لك درب الإسراء والمعراج» 
الفاق كمل سانا اتتحصون سغرشة تنه الئفة باوتسنان ومتطلة بع فالسالكا لا ينض انول 
الخدرقة تقل واثمنا سووطلبها الزعقفيا ولشفى لهاك أ التكى معدل نين ماذة انقانة 
ورا 

ويمكن أن نفهم الوصول إلى سدرة المنتهى أيضاًء على أنه بلوغ مرتبة تخول للسالك 
الاندماج ع النور المحمدي باعتباره قد جمع الحقيقة المحمدية المفرقة يذ كلمة كل نبي من 
الأنبياء الذين قابلوه ب سلم المعراج. قلم يصل نبي قبل محمد بَيكة. إلى سدرة المنتهى. وهي 
بالتأكيد» منزلة محمدية؛ أي شرط مخصوص 4 الإنسانية منين على تحصيل معرفقة 
متميزةء وجمعية تتجاوز أنواع التفرفة. وبالفمل» فإننا نجد «ابن عريي» يتحدث عن مقام 
المحمدي على أنه «ممام لا مقامفاء أي الدرجة التي لاا حد لها. 

إن كل نبي فد اختص بجزء من الحكمة وأعطي جانياً من سر الروح. أما محمد يخ , 
فقد خصه الله بالحكمة كاملة؛ وأعطاه قرآن الروح تاما لا نقص فيه تبياناً لكل شيء 
وهدى ورحمة. ولذلك غالسالك المحمدي «اتساعه اتساع الحق» وليس للحق غاية 4 نفسه 
ينتهي إليها وجوده؛ والحق مشهود المحمدي فلا غاية له شهوده. وما سوى المحمدي فإنه 
مشاهد إمكانه. فما من حالة يقام فيها ولا مقام» إلا ويجوز عنده انقضاؤه وتبدل الحال عليه 
أو إعدامه. ويرى أن ذلك من غاية المعرقة بالله حيث وفى الحكم حقه بالنظر إلى نفسه وإلى 
ربه»!". 

هنا يطرح المعراج نفسه كدرب تحرير معري لا مراء فيه بل كمجال لتأسيس 


إممكانية التجاوز المعريك بصفة مسدمرة ودائمة. 


1- الفتوحات المكية 5071/3. 
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إن أشنق قيؤه الدرفة (ميما كان معتواقا) إرماقاء مقيعيدا اللحندد لتياناتهنا: 
ولا إمكان لمعرفة ما أن تنشأً خارج حدود منهجهاء هذا ثابت» ولكن يمكن لتأسيس 
منهجي متفردء أن يحرر المعرفة من ورطة المنهج هذه بأن يجعل منها معرفة واحدة متصلة 
الحلقات متناهية الأبعاد. صاعدة نحو الحقيقة الكلية المطلقة. فالمعرفة الجزئية صحيحة 2 
جزئيتها. ولكنها أصح 2# مجموع المعرفة الكلية التي هي الحق لا سواه. تماماً كما أن 
نبوة الأنبياء السابقين ل محمد بيع صحيحة وصادقة. ولكنها لا تملك أبعادها الكاملة إلا 
إذا فهمت يي إطار مسيرة الوحي الكاملة التي لا تمام لها إلا بالرسول الخاتم»: الذي سيتم 
بناء البيت بوضع اللبنة الأخيرة. والمعنى الآخر للمعراج التحريري. كونه يحيل إلى انتماء 
كلي. فالحق معنى مطلق» وتبعأ لذلك فهو يستوعب كل شيء. لذلك فلا مجال للحديث 2 
إطار من هذه التجربة عن الحصر بل الحديث الصحيح يجب أن يتجه إلى تفحص فدرات 
الإنسان المذهلة على التجاوز؛ء وعلى التمكن من أن يجمع 4 جزئية كيانه»: سر الكون 
ومعنى الوجود بأجمعه. إن الحق بكل ما يعنيه» يصبح إمكانا يقدر السالك على الاقتراب 
منه لا بل على تقمصه.؛ الأمر الذي يعني 4 النهاية: اكتساب سلطة الحقيقة الحاكمة على 
كل شيء. 

هنا أيضنا ء يتسح كه" العرهان عد الوهود كقميه مك الوجود كابل للمعزف ؛ 
وكل معرفة 4 المقابل: حقيقة موجودة. الأمر الذي يعني توحد المعرفة مع الوجود 
توحدا حياً يؤسس الجمعية؛, بكل أبعاد البيمنة ووعود السيطرة التي تحملها # 
أعماقها. 

. وباتصال المعرفة بالوجود» ينتفي شرط المنهج؛ ويصبح الوجود هو معبرالمعرفة. أي 
تصبح الموجودات هي المعرفة بنفسها دون وسيلة ودون الات توصيل. لذلك؛: فإن العارف يصل 
ل النهاية» إلى رؤية الحقائق «على ما هي عليه:". أي كما هي موجودة. وذلك هو الإنعام 
الحقيقي الذي طلبه من قبل محمد بَيكمْ. يقول عبد القادر الجزائري «والمنعم عليهم» هم الذين 
أراهم الحق تعالى حقائق الأشياء كما هي. ولذا قال عليه الصلاة والسلام ‏ دعاته: (اللهم 


0 الشباء حا هى) 2 ٠.‏ 
1- الفتوحات المكية 56/1. 


2- الجزائري. المواقف ص49 والحديث لم نعثر عليه في كتب الصحاح ولا في غيرها من كتب الحديث 


المعروقة 
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ومعنى التحرير المنهجي للمعرفة 2 النهاية: كشف سر الخفاء. وإماطة غشاوة الفيب 
التي حتمت التأويل # مرحلة الإسراء «فانكشف عنهم (المارفون) الغطاء وتقشع سحاب 
الجهل: بطلوع شمس المعرفة لقلوبهم؛ فعرفوا الحق والخلق معرفة يقين لا يدخلها شك 
ولا تتطرق إليها شيهة» حتى صار الغيب عندهم شهادة»!". 

ويتوضح 4 خاتمة المعراج سر الغيب», فإذا به «ما ستره الحث عنك منك لا منه:". 
غالسالك هو الفاصل بين الغيب والشهادة, وهو الذي بوجوده فقسم الطريق إلى بداية 
ونهاية» وإلى إسراء ومعراج. أما الحقيقة فواحدة, انا كما أن الوجود واحد لا غيب فيه 
ولا شهادة. لذلك: فإنه حالما يزول الرسم ويظهر سلطان الحق # العارف» يتجلى العرفان 
على وجه تمامي كامل أ صورته الثانية الإنسانية» بعد أن تجلى ل صورته الأولى 
الوا 

إن العارف سيتمكن أخيراً ومن خلال رحلة المعراج؛ من الوجه الثاني للحقيقة التي هي 
إلئة كاميدكها ا إتسانية كامنياها: ويك هه مين المترفة اتحاركة بالداث الإلية ووجونه 
اللدزظة الحادكة الشيزة متصدين الحقرقة الألية نكل هزاقة تحرف (القديمة والسادةة )حصنا 
اكتملت دائرة الوجود بالإنسات»". 

وكما أن تحقيق الإنسان لكمال وجوده؛ افتضى منه أن يسعى لتوحيد الوجود 
وصولاً إلى توحده هو مع الوجود» فإن تحقيق الإنسان لعرفان شامل بالله (الحق)؛ يقتضي 
منه أيضاً سعيا نحو توحيد العرفان» الأمر الذي يتجلى # جمعه للحقيقة المجزأة 2 
السماوات. والمتتزلة على الأنبياء بقدر معلوم. فلا إمكان لتحصيل الصورة الأخيرة الكاملة 
للحقء إلا بجمع أجزائها المبعثرة» ولا سبيل إلى ذلك إلا برحلة ومعراج يقوم به العارف». 
حينئن يتجلى الحق ويكتمل بتجليه العرفان. وكأننا 24 الحقيقة أمام إنسان يعيش 2 
مكان مغلق من كل جهاته؛ فيعن له يوم أن يحطم الحيطان التي أحكمت حوله؛ وبمجرد 
أن يفتح ثفرة 2 حائطه؛ ينكشف له جزء من نور الشمس. أما إذا استطاع أن يزيل الحيطان 
بالكامل» فإن نور الشمس سيغمره بالكامل. فاللّه تعالى» هو الحق. وعند تجليه سوف 
يظهر بخاصينه النورية الباهرة. فالتجلي كما يعرفه «أبن عربي؛ هو «ما ينكشف للقلوب 


1- الجزائري. المواقف ص49 والحديث لم نعثر عليه في كتب الصحاح ولا في غيرها من كتب الحديث 
المعروقف 
2- الفتوحات المكية 129/2. 


3- نصر حامد أبو زيد,. فلسفة التأويل ص154. 
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من أنوار الغيوب:!'! هاته الأنوار الكاشفة عن حقائق عالم الغيب» والتي رأينا أن العارف 
يحصل منها بقدر معراجه. هي التي تشكل كما يقول عثمان يحي نقطة الوصل 4 قلب 
العارف بين الوجود والمعرفة©. فهي التي تحيل المعرفة إلى إيمان» والإيمان إلى يقين. فيتأسس 
من هذا وذاك معنى العرفان الذي هو يك جوهره:ء التمثل الوجداني للحقيقة. أو «تفجر العقل 
لك الوجدان»". 

وبوصول السالك إلى النور الإلبيء يكتسب سلطة الحقيقة؛ ويصبح كائناً ربانياً قادراً 
على تسيير الوجود وعلى ممارسة إرادته ي العالم. يقول «محيي الدين؛ «فإن رزفقت النور 
الإلبي» فأنت إذ ذاك سلطان العالمين وصاحب الحقيقتين. الوجود تحت بأسك وقهرك 
وأمرك»©. معنى ذلك على التحديدء أن الإنسان قد أصبح على صورة اللّهء الأمر الذي 
تحص نيه الحوذه لو مزاح دفن سما زسة نخلافة اللديق الحكون. 

والواقع أتنا لا نضيف جديدا إذا قلنا إن السلطة الأساسية التي تملأ كيان الصو 
هي سلطة الحقيقة. فالصوخ يشعر فعلاً» لا بل إنه يمارس الحياة على أساس من يقينه بأنه 
مالك للسر وعارف بالجوهر من كل شيء. لذلك؛ فهو لا يعدم تصورات عندما يتحدث عن 
تجريته» ويرفض أن يعتبر كلامه من قبيل الأقوال الفلسفية. إنه يصرح بكل قوة أن ما يعلنه 
بشأن الإنسان والعالم والحياة هو الحقيقة لا سواهاء التي أخذها عن كشف وعيان لا عن 
نظر واستبطان. 

وبالوصول إلى هذا أليقين العجيبء لا يصعب على الكيان ولا على الوجدان أن يتخطيا 
حدود المعتاد. فالكيان سيحقق ففزته بالاندماج ب الكون:ء فيتجاوز بذلك محدوديته كتعبير 


موق لك يصب جلي كليا :أن الوجدان: قانة سيف وناء اللتسالة الشعؤوية والندية 


1- الفتوحات المكية 485/2. 

2- يقول عثمان يحي: إن النور هو صلة الوصل بين الوجود والمعرفة ومركز الاتصال فيهما. فعنده 
تستحيل طبيعة المعرفة في قلب العارف إلى وجود. وطبيعة الوجود إلى معرفة. وثئمة تنكشف لطائف 
الغيوب في اعماق القلوب فتيدا حقائق الأشياء أمام العارف في صورها الخالدة يتوزع النور لدى إشراقه 
على مرأة القلب إلى حصص متميزة كالتجليات الوجودية تماما. كل حصة من هذه الأنوار تنتج لون 
معينا من المعارف الروحبة. كتاب التجليات الإلهية ل «ابن عربي». تحقيق د. عثمان يحي مجلة 
المشرق ص 25. 

3- جميل منيمة: مشكلة الحرية في الإسلام. بيروت دار الكتاب اللبناني 131/1982. 


4- التدبيرات الإلهية ص163. 
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النفسية على أساس من حضور المطلق © الممارسة العاطفية. إذ ذاك» لن نتحدث عن سعادة 
مهددة بالشقاء» ولا عن حب يكبته الألم وإمكانات العدم» بل سيعلن العارف أنه سعيد 
الأبدء وأنه حبيب المطلقء وأنه إذ يتواجد فبفناء كامل؛ وإذ يفنى فببقاء كامل أيضأدفلا 
يبقى 2 هذا الطريق إلا فان. ولا يفنى إلا باق»'". 

وبالوصول إلى سدرة المنتهى يتحرز الخطاب؛ خطاب العارف والمعروف من كل صيغ 
البعد. لن يخاطب الله عبده هنا عبر حجاب: بل سيناجيه مناجاة الحبيب للحبيب بلا كلفة. 
أما العارف؛ فسينسى كل الأسماء رغم أنه جمعها ووعاهاء وسيصر فقط على أن يخاطب 
«الأنت؛. إذ ذاك ينقلب الحوار مناجاة 2 مقام «أو أدنى». 


مني الكعيزى لم يجيز ل :معبادى إلى الدي لم يزل مجيبيا 
أسهر تت عيني أطلت ِ بيني أورد تنتني الود والنتحييا 
مبصجيروي اعجو تلحنا كيت فا فميصا رييب ة 


ويرد الله 4 مناجاة «التشريف والتنزيه والتعريف والتنبيه»: «لولاك (عبدي) ما 
ظهرت المقامات والمشاهد ؛ ولا وجد المشهود ولا الشاهد» ولا حمدت المعالم والمحامد, 
ولا ميز بين ملك وملكوت,. ولا تدرع لاهوت بناسوت. بك ظهرت الموجودات وترتبت» وبك 
تزخرفت أرضها وتزينت. عبدي» لولاك ما كان سلوك ولا سفرهء ولا عين ولا أثرء 
ولا وسشول ول اتتسيرافة :و لأ شف وله إاكبراقفئئولا مكا زولا تينضسين: ولا جسان 
ولا تلوين:2. 

التصوف على هذا المستوى. يكتسب سلطة أخرى معرفية: هي سلطة تأسيس 
الخطاب المبنية على شعور فعلي بالمشاركة الحقيقة 4# تأسيس جوهر بنية الوجود بما هو 
كلية ما هو موجود . أي كوجود وكمعرفة على السواء. 

هل هو استعلاء العبد طفيانا وكفرا؟ أم هو النسيان للعبودية الأصلية؟ الظاهر أن 
أحسن الأفهام لبذا الإنجاز العظيم» إنجاز الخطاب الإنساني عبر المعراج» هو القول إنه التعبير 
الأمثل من حقيقة الإنسان إذ يلقى اللّه. إذ ذاك لن يشرح الصوي كلام الله كما يفعل 


المفسرون وكذلك الفقهاء. ولكنه سيتكلم بالله. يترنم «محيى الدين» 2# سماء الغاية: 


1- الفتوحات المكية 515/2. 
2- دابن عربي!: رسائل :ابن عربي». كتاب الإسراء 954/1. 
3 ن م 7011. 
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إلبي ومولاي تعمازج سركم 
بسري يا سولي فعن كك أترجم 
مكنى العنسور الا نا عييها ناهد 
بكم اسمع النجوىء بكم أتكلم'" 

أن توجد باللّه. ذلك إذن المعنى الأوضح ه«للخلاص؛ 2# عرفان الصوة. وإذا كان 
لا إمكان للوجود بالله إلا عبر الإسراء والمعراج: فإن هذا الدرب الذي يصبح سبيلاً مفروضا 
وحجا مكتوباء يكتسب معناه النهائي على أنه درب خلاص وطريق نجاة. يقول «ابن عربي» 
«وغرضنا من العلوم» ما يوصل إلى النجاة»". وتحقيق الخلاص للإانسان: الذي فهم أفهاماً 
مده وان حك ]د فزعت ونقاقس: عقف كوهيها زبية موقية عد شتات التسكية الشترق 
التي تميزها 4 الحقيقة» تمييزا واضحاً عن الفلسفة خ معناها الغربي. إن الحكمة هي 
التأمل المفضي إلى تحقيق نتيجة ماء على مستوى وضع الإنسان ووجوده» بينما تبدو الفلسفة 
وكأنها تقرير لا يكترث بالكائن. 

لقد كان «الأساس 2 مذهب فيلون هو تحويل التاريخ اليهودي بواسطة التأويل أو 
الطريفة التجازية: إلى ذهب للتحاة أو الخلاعن ويذلك ]ضيحت القوراة سملا اتحرير 
«شعب الله المختار»» وتخليصه من رعب التيه إلى أرض ميعاده. أما «ابن عربي»» فإنه سيفعل 
شيثاً شبيها بذلك الذي فعله فيلون 2# قراءته للإسلام على أنه إسراء للمريد نحو إمكانه: 
وعروجه من إمكانه نحو ربه 2 درب» هو درب خلاص الروح". 

وفعلا فإننا نلمس 2 أطواء عرفان الرجل وش اتجاهاته الكبرىء بوادر البحث عن 
تاريخية جديدة تصوغ حياة الإنسان. تاريخية تتجاوز الزمان لتحقق ما يمكن أن نسميه 
«تاريخ الروح». يقول نذير العظمة: «وهكذا فإن «ابن عربي» يحل التقويم الصوك - الروحي 
- محل التقويم الزمني» فيجعل آدم الأخير غ القرب من الله إذ لا يتعدى السماء الأولى؛: مع 
أنه أول # الخليقة. ويجعل محمداً أولاً بخلق نوره ثم خلقه 2 الزمن؛ وهو آخر الأنبياء من 


1- «ابن عربي»: الإسراء الى المقام الأسرى ص103. 

2 «ابن عربي»: التدبيرات الإلهية ص111. 

3 إميل بريهييه: الأراء الدينية والفلسفية لفيلون ص8/. 

4- لعل هذا التشابه بين «ابن عربي» وفيلون من ضمن الأسباب التي دقعت على سامي النشار إلى القول دان 
فيلسوف الصوفية محبي الدين بن عربي إنما هو صورة أخرى من قيلون «نشأة الفكر الفلسفي في 
الإسلام. مصر دار المعارف ط/189/1/8. 
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حيث ذاك. ويبدع «ابن عربي» تقويماً جديداً 4 ضوء هذه الجدلية'". هذا التقويم الصوك, 
هو حسب ما ييدو نأ منطلق خصب وواعد لقراءة جديدة لتاريخ النبوة ومن وراته تاريخ 


إبراهيم»". 


3- تجلى الحرية في محض العبودية تحقيق مفهوم الإنسان: 

تحدثنا 4 الفصل الأول عن العبودية كماهية أصلية للإنسان»؛ وكحقيقة مكونة 
لجوهر تركيبه الوجودي. 

وهذه الحقيقة رغم أهميتها القصوىء قد تبقى مهمشة لا فعالية لبا على مستوى حياة 
الإنسان» الآمر الذي يقتضي ضرورة تأسيس العرفان ليكون مجال الوصل بين الإنسان وبين 
ضؤواقة اتمانا كمّااانه يشكل تقطه الخلاهم نين الوجوة الحادت والوجوى الظلق :د إطان 
منظومة وحدة الوجود. 

وهناء ويعد حوار الوجود والعدم» والوصول إلى نتائج هذا الحوار ش مسار العرفان» 
تفلك المنووةة الجا سل ككل حريةن وتحشن كوي التظور ابكعها اب 

هذا التحرير للحقيقة (العبودية) من مجرد حالة الوجودء التصبح فعلاً وحركة وإرادة: 
هو بالفعل المعنى الأعمق للحرية كك المفهوم الصو وهو يذ الوقت نفسهء باب بلوغ مفهوم 
الإنسان من حيث هو وجود وفعل معاًء ومقولة ومنهج ومبدآً وصيرورة. 

الإنسان: :فك الل انز سقطو شب «المتريقة» (الأسراء) وكيا مكيديةة للوهود 
الحادث وللمعرفة الحادثة» هو الكائن الحادث الذي سيعطي للممكن تمظهراً كاملاً 2 
أكل اتعازه»:وهى اتن ستيتكوة ضاحية ا تمراة إل تدر ستيى'الكيان: خكاق مول كن 
شيء»؛ ويصبح الكيان - الكائن - إنسانا؛ أي وجداناً يناجي المطلق ويقبل الخطاب. وهناك 
أنخنا متش ل شيل الأمانة» إناةة الحلافة على العكمان الحاو 

لا بد لنا حينشئر من الوقوف عند معنى تحرير الكيان وتحرير الوجدان: باعتبارهما 


يكونان حال الجمع؛ معنى الإنسان. 


أت د. نذير العظمة: المعراج والرمر الصوفي ص56. 
2 درب إبراهيم: مشروع في قراءة تاريخ النبوة» وفي تحليل مبدكر لتاريخ الإنسان يؤسس بالنتيجة مقالة 


في الا نتماء. ذلك ما نود أن ننجرزه نكما فستتوحية إلى حد بعيد. عرقان دابن عربي» في هذا المجال. 
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أ- تحرير الكيان : 

يكاد جل الصوفية أن يتفقوا على أن التعريف الصحيح للحرية يتمثل 4 كونها تعني 
الالتزام بحقائق العبودية. فإن «حقيقة الحرية ‏ كمال العبودية»!". كما جاء فك الرسالة 
العشيرة هنا الويف استعين بالألفاظ ذفيها أن عق صئ ا الخرئ» ولحكيه بقن ذانما ‏ اكميوه 
المركزي للحرية ش نظر أهل الأذواق والأشواق. ولذلك فإن «ابن عربي»» يذكر أن التعريف 
الصو العام للحرية كونها «عبودة محققة لله. فلا يكون (الإنسان) عبدا لغير الله الذي 
خلقه ليعيده»2. 

ولا يخرج مفهومه الخاص للحرية عن هذا التعريف العام. حيث يقول: «فإن فلت 
وشا الهريةة اقلقا : إكاية حموق العووية للهد ف :8 

ونكن تملع الآن قظعا آن المنو ف يعتينالعبودية تحقيقته الأساسية» لايل لعلة أن يعتبرها 
كشي والفسية له 

فالإنتياق لك وجوذه جوهرا وضيفات وتعراضيا شمو التجد الكاشكف عن الصو بذ 
المفهوم ولبذه الحقيقة الغالبة. 

وعليهء فإن القول أن الحرية هي التحقق بالعبودية يمكن صياغته بطريقة ثانية 
فيكون كالتالي: إن الحرية هي الالتزام بالماهية. ونظرأ نكون الماهية مهما كانت هي حد؛ 
فى التعويفة تتكتسرن طن ملترنةةالذحك نكيف نكن أن شرف التحرية حصر نهنا اناما 
باإحندة وكيت تجلى 2 الفبوديةة وعاهي الخصائض اللازمة الوجوذة كا صاب معش 
العبودية والتي يمكن أن تجعل منه منطلقاً نحو الحرية؟ 

تلك أسئلة تمبرعن إشكال جوهري واحد 2# الحقيقة» نطرحه أيضأ على شكل 
شؤال: إل امداق يميتكن اتخدييق عن اتحرية بف اتإظار مليف مويلة ترك يناف الأصلل:ة 
فقإن أمكن ذلك؛: فكيف يتحرر المحدود؟ 

والجواب الذي يمكن أن تستنتجه من كلام «ابن عربي»»؛ ينطلق من تحليل معنى 
الفيودنة بق جد ذانهاء ث ثافا + الانطزلاق هنا لتاسيس سينا التوتحيد التورى: 


1- القشيري: الرسالة ص100. 

2- الفتوحات المكية 227/2 ويضيف دابن عربيء في موضع آخر متحدثاً عن اعتقاد الصوفية «اعلم أن 
الحرية عند الطائفة (الصوفية) الاسترقاق بالكلية من جميع الوجوه فتكون حرا عن كل ما سوى الله». 
الفتوحات المكية 502/2. 

3- نم 131/2. 
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أما على المستوى الأول» فإن «ابن عربي» يعتبرأن كل حقيقة هي مطلقة ة مجالبا. 
وعليه؛ فإن العبودية بما هي حقيقة العبدء هي حقيقة مطلقة خاصة بالعبد لا يمكن إزالتهاء 
ولا بيمكن إلغاؤها. فلا يمكن إطلاقا تصور عبد من غير عبودية» كما لا يمكن بال مثل 
تصور الله من غير ألوهيته. وإذا كان الله تعالى مطلقا # ألوهيته؛ فإن العبد مطلق ف 
عبوديته: ف «لا يزال العبد والرب معأ كمال وجود كل واحد لنفسه. فلا يزال العيد عيداً 
والرب ريأ»". 

وعلى ذلك فإن العبد المنتمي يقيناً إلى عبوديته» يشعر تبعاً لذلك بحرية مطلقة ‏ 
انتمائه هذاء حرية لا يمكن معارضتها ولا إنهاؤزها. ذلك أنه «ليس للعبد 4 عبوديته نهاية 
يصل إليها ثم يرجع رباء كما أنه ليس للرب حد ينتهي إليه ثم يعود عبدا. فالرب رب إلى غير 
نهاية» والعبد عبد إلى غير نهاية»0. 

فلكي تحصل الحرية 4 أي مجال كانت؛ لا بد من كسر الحدء ولا بد من وجود 
مطرق شانة المعادلة وما او العف متكي أن مكد ةمعاد ذاقة د الحيودية فاه كرتا الغيند 
الحر مطلقاً؛ المستعصي أبداً على التغيير والتحول» والمتمحكن من ماهيته بصفة كلية. لذلك 
وصل «ابن عربي» إلى الاستنتاج أنه «إذا وقف الممكن مع عينه؛: كان حرا لا عبودية فيه؛ واذا 
وقف مع استعداداته كان عبدا فقيرا»©. 

ونطنيت وقليتن لنا هفات ف المرنة المكطلقة إلا اق يمكوي مشر ةا ذا زكر كات ها نه 
نفسك بغير هذا »'". تلك هي العبودية المحضة؛ الكاملة؛ التي تقابل الريوبية المحضة الكاملة : 
والتي تشكل كمال الماهية الإنسانية ومعناها الأول والأخير. ويطلق «ابن عريبي» على هذه 
العبودية اسم وعيودية الاضسطراؤة» مقازنة "ب «غبودية الاختار»: طميودية الاختيان تبر عن إعتلدن 
الإنسان بإرادته عن حالته العبدية. أما عيودية الاضطرارء فحقيقة ناطقة يمفردها لا تحتاج إلى 
إعلان. ولذلك «فلا تمع فيها مشاركة: فهي مخلصة للعبد. فمن أقيم فيها غلا مقام فوقها»!”. 

وتبعا لذلك, فإن العبودية بما هي الشرط الحقيقي المحرر للإنسان تحريراً مطلقاًء 
والذي يجعل منه من معنى ماء الماهية المقابلة للرب على وجه التمام والكمال؛ لا تظهر 


1- الفتوحات المكية 16/7/1. 
2ن م 1/3/1. 
3- ن. مح 242/142. 
4- ن. م٠‏ ن ص. 
5ن م 487/14 
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للعارف مكصفة سلبية وإنما كحقيقة نهائية ورائعة 4 الوقت نفسه. ليس عجيبا أن تصبح قمة 
اللذة 4 التحقق بالعبودية» وأن يصبح أي تجاوز لبا وخروج عنها وعدا بالشقاء والبؤس. 
ف هلا يعرف لذة الاتصاف بالعبودية» إلا من ذاق الآلام عند اتصافه بالريوبية:!!). ويؤكد دابن 
عربي؛ أن هذه العبودية التي تهدي الإنسان إلى كيانه الأصيل» والتي تبرز كحقيقة ثابتة 
مطلقة؛ لا تحتاج إلى إثبات خارجي: هي أفضل من الحرية إذا كانت لا تثبت إلا مضافة إلى 
الغير. إن الإنسان عبدء والعيد لا يضاف إلا إلى ريه» بيتما الحر لا بد له أن يضاف إلى ما 
تحرر منهء لا بد من ذلك عند «ابن عربي». وعليه» فإن «إضافة الإنسان بالعبودية إلى ربه أو 
إلى العبودية. أفضل من إضاقته بالحرية إلى الغيرء بأن يقال حر عن رق الأغيار»2. 

والتبرير الذي يقدمه «ابن عربي» لبذا الاختيار» كون الإنسان «الحر عن رق الأغيار» 
مضطر ولا بد» إلى رؤية الأغيار حال إثبات حريته عنها, الأمر الذي يشغله عن ذاته؛ أي 2 
النهاية عن عبوديته. 

فالحرية عن رق الأغيار» ليست حرية ذاتية مثل الحرية التي تؤسسها العبودية» وإنما 
هي ثانوية مرتبطة بالآخر؛ حيث لا تكتشف نفسها إلى عن طريقه وبواسطته«فإذا كان 
الإنسان 4 مقام الحرية: لم يكن مشهوده إلا أعيان الأغيار» لأن بشهودهم تثيت الحرية 
عنهم. 

وهو بذ هذه الحال؛ غائب عن عبوديته وعبودته معاء 
أشرف من مقام الحرية 4 حق الإنسان:2. 

ترتبط الحرية على هذا المستوى الأول إذن بفكرة الحقيقة وبفكرة الأصل. فالحقيقة 
ثابتة ومستقرة لا تبديل فيها. والعبودية حقيقة» فلها الصفات نفسها التي توجد 2 أي حقيقة. 
أما ارتباطها بالأاصل» فإن أصل كل شيء هو جوهره المعبر عنه ومبدؤه الذي لا فحاك منه. 
فالالتزام يالعبودية التزام بالأصل؛ وتحقق بالجوهر. و كل من فكرتي الحقيقة والأصل»؛ 
يخلص الإنسان إلى انتماء راكن لا يتزعزع ولا يقبل الوهم» وينتهي إلى يقين ثابت. هذا اليقين 
الثابت الذي يستطيع الإنسان أن يحمله بحرية مطلقة وأن يدافع عنه بصفة مطلقة أيضاء هو 


يمين العبودية. 


اوم 


1- الفتوحات المكية 173/1. 
2 ن. م 5/6/1. 
3-ن. م. ن ص. 


4-ن م. ن ص. 
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فالتخال بالاصل مواشترظ الؤهيل بالحرية والظفويها: قول كاذل الدين الروم»: 
شكدان إتنينان اام يعدا كن ا مله 
يظسل يبحعحث عن زمان وصله"'" 

والتحقق بالعبودية المحضة؛ كما أنه قائم على يقين تام بمخلوقية الإنسان» فهو 
كذلك فائم على شهعور تام بوحدانية الخالق. قلا فصل بين توحد العبد شك ذاته وبين توحيده 
لخالقه؛ إن الثاني شرط الأول حيث لا يكتشف العبد مطلقية عبوديته كما أسلغناء إلا إذا 
قابلتها من الجهة الأخرى مطلقية ألوهية الله تعالى. وهنا نصل إلى المستوى الثاني من مستويات 
تحرير الكيان؛ ويتمثل 4 إعلان التوحيد اللكامل واليقيني للذات الإلبية تخلصاً من كل ما 
سوى الله. فالحرية التي تعني أولاً العبودية للهء تفضي ثانياً إلى «الغفلة عن ما سوامه. ولذلك 
نجد 4# الجزء الثاني للتعريف الذي يورده القشيري للحرية قوله عن العبد «فإذا صدقت لله 
تعالى عبوديته؛ خلصت عن رق الأغيار حريته». 

ويورد «ابن عربي؛ المعنى نفسه مسندا إياه إلى «القوم»”. ويبين كما سبق أن رأيناء أن 
الإنسان لا يشعر بحريته إذا نظر إلى الآخرين» باعتيار أن الحرية هي تحرر من رق الأغيار. 
ولذلك فضل عليها العبودية وهو يتحدث على مستوى الأحوال والمشاعر طبعا» وإلا فإنه يعتبر 
العيودية»: قمة الحرية الانسائية. 

وإذا كانت العبودية التي يمكن اعتيارها الوجه الأول للتوحيد حرية» فإن الإخلاص 
وهو الوجه الثاني للتوحيد ؛ يعتبر تحرراً. وعليهء فإنه التوحيد الذي تجلى 2# حالته الأولى: 
اعترافاً بالحقيقة (العبودية)؛ يتجلى يك بعده الثاني إعلاناً للشورة (على ما سوى اللّه) ورخضاً 
لكل أصناف «الآلبة المصطنعة:”. على حد تعبير بليغ لعلي شريعتي. 

كيف يصبح التوحيد تحريراً للكيان؟ وكيف ينقلب إلى ثورة تحقق وحدة الذات 
وتيخ الكائ حريتها وخلاعتها مكل انوا اليكل 

تفتقق آنا اريف الصودة تاحرية هن احات مع لي الأقيت اله تعدها احقير أ الوسه 
الثاني للحرية هو «التخلص من رق الأغيار». وقد أبدع الصوفية عبر التاريخ 2 اكتشاف هؤلاء 


1- جلال الدين الرومي: المثنوي 7/311. 

2- القشيري: الرسالة ص100. 

3- القوم. المقصود. الصوفية. 

4- على شريعتي: العودة إلى الذات. ترجمة إبراهيم الدسوقي شتاء الزهراء للإعلام العربي ط1 1986. 
ص164. 
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«الأغيار» الذين يمحكن أن يكونوا أعداء لوحدة الإنسان أو لتوحيده لربه. واستطاع العارفون 
قاذ :11 دجعانوا اناه تهات وسستسيناث مذكوره ف الغزان والمينة تعاناذ زاضا جليع 
يستفيقون إلى المعنى الواقعي للتوحيد » ويفهمون ما المقصود بالشرك كذلك .2# الواقع. 

إن عبارات ك «الشيطان؛ و «البوى؛ و «النفس؛ و «الدنيا»» تكاد تكون قد استتفدت 
تحليلاً وبحتاً سواء على المستوى النظري أو على مستوى ال معاينة الفعلية لمعانيها 4 إطار التجرية 
الضوضية الواضية: ولق عرهنا وتعن دطلل كمال لحري الأنواع الساط الى تريه تلفي 
على ذات الكائن. سواء على مستوى عقله:ء أو قلبه أو نفسه. ولاحظنا أن تجرية التحرر 
المصبوضة قطلق ذاكما .مشعينة على الطاقة الق يعطيها التواحيدة وظتف رداق اهريين» مكلا «فان 
التوحيد هو الآلة المنهجية الأهم؛ التي عن طريق تمثلها التمثل الحقيقي استطاع أن يدخل 2 
معاميرة التصدرة مان مكل السترناك» ليزوي مه النهانة اذاكما مقسق موجه بعراء اكان على 
مستوى الوجود أو المعرفة. 

لقد أعلن علماء الصوفية أن الزهد هو «خروج قيمة الأشياء من القلب»!!. وأصبح هذا 
المقهوم: الخطة الفغلية التي قامت عليها أسس «الطريق) الصو فالطريق بذ ملامحه 
الكيرى» يقوم على ثلاث مراحل هي كما يذكرها الصوفية دائماًء التخلي والتحلي 
والتجلي. 

أما التخلي فيقصدون به ترك المحرمات واجتاب الرذائل. وقد يتوسع بعضهم إلى حدود 
الورع؛ فيترك بعض المباحات احتياطاً واحترازا. وأما التحلي. فمعناه استجلاب الصفات 
الحميدة وكريم الخصال التي عرفت؛: بخاصة عن القدوة المعتمدة رسول الله يي وأما 
التجلى» فهوانتيجة للسوخاتين السابقتين حيت صجلى على علب العازف» الوازدات الإلبية 
ولطائف الإشارات الروحانية؛ الأمر الذي يجعله موصولاً بالسماء أكثر من صلته بالأرض. 

والطريق الصوِت كما لاحظنا ونحن نتناول «الإسراء والمعراج» هو طريق مجاهد وهو 
يهدف إلى تحقيق غاية المريد 4 توحيد ربه توحيداً كاملاً. ولذلك فإن أهم عقبات الطريق: 
هي تلك الآلبة المصطنعة التي تقف ش وجه المريد تطلب عرقلته عن مشروعه؛ واعدة إياه باللذة 
والنعيم القريب تارة» ومتوعدة له بالعدم وسو اكآل» وتؤسن العاقية طورا اختر لفت اتسين 
الأمارة بالسوء»؛ والهوى والوساوسء والآخر عندما يتسلطء إلا آمثلة لبذه الآلبة التي لا خخالاص 
للمريد إلا بمجابهتها. ولبذا نؤكد على أن الصوفية قد جعلوا من التوحيد فعلاًء منهجأ للعمل 


1- الخراز: الطريق إلى الله ص49. 
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على تحرير الكيان: ووسيلة للخلاص الفردي. وصحيح أن أغلبهم قد شغلتهم ذواتهم عن 
الناسء فكان طريقهم درياً مخصوصاً وطريق أفرادء إلا أن الذين توجهوا منهم للعمل 2 
الحقل الاجتماعي والجهادي, رذعوا الشعار نفسه: التوحيد» للعمل على التحرير الاجتماعي 
والحضاري كذلك. لذلك: لم يكن غرريباً أن يعتبر التوحيد القوة التي لا تقاوم؛ وأن يصل 
الصو فعلاً؛ 4 آخر تجريته إلى مرتبة يصبح فيها هو # حد ذاته؛ سلطة لا تقاوم: 
ولا يمكن أن تضاهيها قوة أخرى ولو كانت قوة السلطان. كل ذلك من أثر استعمال 
التوحيد. يقول الشبلي «من اطلع على ذرة من علم التوحيد؛ حمل السماوات والأرضين على 
شعرة من جفن عينيه:!. 

وباعتباره كذلك:؛ فقد ألح الصوفية على تصفية الذات من كدورات الشرك الذي 
قسموه إلى شرك ظاهر وشرك خفي. واهتموا ببحث النواحي الأعمق 2 النفس البشرية. 
هناك» حيث تختفي نوازع بثتها فوى مجهولة لا بد من مقاومتها. همكذا تحدث «ابن عربي) 
عن العبودية المحضة؛ واعتبرها دليل الكمال الإنساني وعلامة على الخلاص من بؤس العوالم 
ومن ورطة الكثرة؛ وسماها 2 أحيان أخرى «عبودة». أما النفريء فقد صاغ من البامات 
الطريق» موقفاً سماه «موقف العبدانية» يقول فيه «وقال لي (الحق): العبدانية أن تتكون عبداً 
بلا نعت. فإن كنت بنعت اتصلت عبدانيتك بنعتك لا بي. وإن اتصلت عبدانيتك بنعتك لا بي 
فأنت عبد نعتك لا عبدي. وقال لي: عبد خائف استمدت عبدانيته من خوفه: عبد راج 
استمدت عبدانيته من رجائه؛ عبد محب استمدت عبدانيته من محبته» عبد مخلص استمدت 
عبدانيته من إخلاصه:»""'. هذا التوحيد» الذي يهدف إلى تحرير كامل للإنسان هو بالفعل» 
التوحيد الفاعل عبر تاريخ المسلمين. وهو العنصر الذي تحدث عنه الفلاسفة والمؤرخون باسم 
الإيمان؛ حينما حاولوا أن يفسروا أسباب انتصارات المسلمين على قلتهم. 

وحديثاً: شعر بعض الفلاسفهة والمفكرين من المسلمين وغيرهم» بوجوب استعادة هذا 
العنصر الفاعل على مستوى تاريخ الإنسانية الفردي والجماعي. إن «مارتن بوبر» يخلص من 
تأملاته على القول بأن «على الإنسان أن يقدم الكون بأسره إلى اللّه. فإن محبة الإنسان لله 
ليست مجرد مناجاة عقيمة للذات الإلبية. بل هي فعل مثمر # الحقل الإلبي؛ أعني ذ عالم 


1- ابو نعيم: حلية الأولياء 3/0/10. 
2 عبد الجبار النقري: المواقف والمخاطبات. طه آرثر يوحنا اربرىء. القاهرة. دار الكتب المصرية 1934 
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الله والناس»"). وهو يحاول بذلك أن يجعل من الحب الإلبي؛ طاقة عمل وفعالية وإنجاز. أما 
ليفي لاا فيؤكد على أن المعنى الحقيقي للوحدانية هو المقاومة. وإذا كان «نيتشه؛ فد 
أعلن موت اللّهء واعتبره «جاك لاكان» قد فقد الوعي: فإن ليفي يصرح بأن الله رغم ذلك 
قد ترك وصية:ء «إنها خلقية المقاومة إنها المعاداة المنطقية للفاشية التي يحملنا عليها العصر. 
و#كرنا الله ألو لخن «وؤلعنا مشرعة هما اناك أن تحفن هيوه العامة حدمي شي 1 
أما من المسلمين»؛ فإن حسن صعب حاول يك مؤلفاته حول الإنسان؛ أن يؤكد على قيمة 
التوحيد الإسلامي كمبدأ يؤسس الحرية. فهو يعرف الوحدانية بكونها تعني الحريةا". ثم 
يوجه هذه الحرية نحو تحقيق كمال الإنسان المنشودء الذي يهدف أن يكون صورة اللّه. 
يقول «وهو (اللّه) بذلكء ا مثل الأعلى للإنسان الذي ينشد كمال وجوده: سواء أكان مؤمناً 
أو غير مؤمن. والوحدانية هي الحرية من حيث إنها حركة تحقيق هذا الكمال تحقيقاً ذاتياً 
وخلاقاً». 

وكم هو عميق فملاً منزع علي شريعتي 2# جعل التوحيد ميدأ للتحرر الوجودي من 
فيود العبثية» ولتحرير التاريخ من أوهام المصادفة» وللتحرر الاجتماعي من جبروت الآلبة 
الضيطعة رمون وإ التيخدى ‏ اإلقافة الرة العبووة التضيكدزهوالتضييرة: القومت: والظيفية 
والعرقية» وإنكاره للأجهزة الدينية والرؤية الكونية 2 الشرك؛: يحرم الشرك الاجتماعي» 
والتعدد الطبقي والعرقي ‏ الحياة البشرية على وجه الأرض من تبريرها الفلسفي والعلمي 
والديني» وقاعدتها الميتافيزيقية». هل نحن بإزاء التصوف من جديد؟ وهل عاد العرفان 
التحريري ليقدم نصيحته المنهجية الخالدة: مبدأ التوحيد كشرط لا غنى عنه للتحرر الفردي 
وللتهضة الحضبارن؟ 

تقضينا الإجابة ولا شك؛ تريثأ ومزيداً من رصد الظاهرة. ولكننا نستطيع أن نستنتج 
مطمئنين: أن التوحيد .2# مفهومه الصوك؛ هو من أهم التجارب الحية التي لا زالت تحتاج إلى 
مزيد التحليل والبحث. وهو كذلك من صميم الإرث الذي يجب أن يبقى موصولاً بالحاضر 
والمستقبل يغذيه وينعشه. 


1- راجع زكريا إبراهيم. مشكلة الحب ص157. 
2- حسن صعب: الإسلام والإنسان ص9. 

3 ن.مء ص10. 

4- ن. م. ص 5. 

5 علي شريعتي: العودة على الدات ص 3264. 
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لقد اعتبر الجابري أن «الموقف العرفائني يتلخص #4 البحث عن الذات عن حقيقتها ‏ 
وجوهرها الأصلي»"". وبالفعل؛ فإن الصوك مغرم بل إنه متيم بالبحث عن حقيقته. ولقد بحث 
الصومية ودهقوا البحت: كاتنت التتيعة والحده ضرييا لدئ اتجميع إن تتمنفة الذات مبوديتينا 


وإن معنى عبوديتها حريتها التى تحققها عبر توحدها وتوحيدها. 


تقصيف بالوهوات؛ الذات الشاغرة نف الأنسان» والمستوض التفسى الأتفمالى فننة: ذهو 
تستولي على الوعي الإنساني لتصوغه عن طريقها ومن منظورها. ولذلك فإن الوعي يتجلى 
غاليا على شكل شعور.» رغم أنه يحاول أن يناضل لدى البعض لكي يكشف عن حضوره 
عبر عقلانية وموضوعية رصينة. 

و ماقت الانمعالات نشو يها أكرضيا خلى غالقية لبقت 0ف ماشه فط 
وإنما ‏ محتواها أيضاء فإن الصوفية شأن كل الوجوديين عبر التاريخ, هم الذين قرروا أن 
بمارسوا الحيأة بقلويهم» وأن يستشعروا الوجود يوجداتهم وأن تكون أحكامهم رهينة 
انفعالاتهم. واعتيروا أن مياشرة الوجود ومعاينة الحقيقة: لا ننم إلا من خلال وجدان حي 
متفعل؛ إلى أقصى حدود الانفعال : ليس عن طريق العقل ولا سواه من وسائل الإدراك المعروظة. 

إن المهوة تي لكوكود له انف لوو ان ختاك تشم رودا شما لاتعتب رانقنا 
مقتغلاً:يقول ذاين عويي !+ ففان فلت وما الوحوةة قلنا وحدان الحوية الوكسة 0 والوهد هو 
«ما يصادف القلب من الأحوال المفنية له عن شهوده:2. 

فالوجود إذ ذاك» يستشعر عير القلب على شكل أحوال متعافية تفني الات عن شهود 
الشأن بالنسبة للصورة العقلية مثلاً. وذلك ما دعا «ابن عربي» إلى التأكيد على أن أصفى 
الحقائق وأجلاهاء وأجدرهاء بالاهتمام والتعظيم حقائق القلب وال معاني المتجلية فيه لأنها نتاج 
عيانء الأمر الذي يجعل من التزامها يقيناً وإيماناً» هو أقوى من كل برهان. وهذا التأكيد 
على أن الحقيقة هي بالأساس انفعالية: هو التزام وجودي مستمر. إن دكي ركجارد» يؤكد 


1- الجابري: بنية العمّل العربي. ص261. 
2- الفتوحات المكية 133/2. 


3 ابسن عربي»: حلية الأيدال ومايظهر عنها من المعارق والأحوال ص20 
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على هذا المعنى نفسه عندما يقول: «إن النتائج التى ينتهي إليها الانفعال 2355100 هي وحدها 
الخليقة بالإيمان: هى وحدها المقنعة»!". معنى ذلك» أن الذات تتخلى عن نظام المعقولية الذي 
يقدم الحقيقة كنتاج لتلبحث الموضوعي وتغامر بتأسيس الحقيقة ذاتيا عبر الانقعال: الآمر 
الذي يعني مباشرة الاتخراط 4# مجال اللا معقولية. ولقد أحس الصوفية باعتبارهم من كبار 
أهذل التخشف والوجدوى» يخطتتظاء اللفقؤلية غتى الات "كعاوزوا ذاكما إيحاد يديل 
للخلاصء ولم يكن ذلك سوى الإيمان الذي أسسوه ك الوجدان قبل العقل. وليست نظرية 
المعرفة الصوفية القائمة على مركزية القلب كمجلى للحقيقة:؛ إلا تعبيراً عن الشعور بخطر 
الاستلاب الذي يهدد الذات عند ارتمائها 4 مقولة العقل واستنادها إلى منطقه. 

ولقد كان من خطورة الإشكال وحدته إلى درجة أصبح فيها الصوك أمام خيارين 
لا ثالث لبماء «إما ذات بلا معقولية وإما معقولية بلا ذات»2. وقد أصر «ابن عربي» وغيره من 
الصوفية» على المحافظة على الذات؛ ولم يكترثوا للمعقولية رغم أنهم لم ينقوهاء وذلك 
إيمانا منهم أن الذات يمكن أن تؤسس دائما «المعقولية» التي تريد» ما دامت موجودة. ولكنها 
تكون خاضعة لمعقولية واحدة عندما تسلم لمنطق العقل كمنطق نهائي. 

غير أن السؤال الذي يطرح هو متى يصبح الوجدان مصدراً لليقين (الحقيقة) وللشعور 
الإيجابي (السعادة) . الوقت نفسه؛ اعتباراً لكون الذات لا تنطوي يذ وجدانها إلا إذا وجدت 
يه بالفعل سلطتها ومضون قدزتها على تفعيق حانن الوجود الإتقناني:التكامل: وتجتى الحق 
والسعادة؟ وللإجابة؛ لا بد من تفحص خفايا الحضرة الوجدانية ثم الخلوص بعد ذلك إلى 
دراسة الإيمان الصو كقيمة وكمنهج» يقوم عليه دور تحرير الوجدان. 

والآأمر الأول الذي نعي أن حضو حاخيترا .ف الأذسان راهنو ان تحرف الوكسذان 
لا يمكن أن يتم إلا بعد تحرير الكيان: فبدون تحرير الكيان لا يمكن للإنسان أن يحصل 
على ماهيته» وأن يصل إلى حقيقته التي رأينا أنها تتمثل يْ العبودية. ومن دون ماهية واضحة. 
لا إمكان مطلقا للسيطرة على الوجدان. 

إنه إذ ذاك خليط من المشاعر والخواطر والانفعالات التي لا تعرف على وجه الدقة 
مصادرهاء الأمر الذي يتجلى 2# النفس المريضة التي يبرز مرضها دائماً على شكل ارتهان 
1- كير كجارد : الخوف و القشعريرة ص165 نقلاً عن عبد الرحمن بدوي: دراسات في الفلسفة الوجودية. 

بيروت. دار الثقاقة ط3 1973. ص 3. وراجع تحليلاً لهذه الفكرة التي تعد من أهم أسس الوجودية 


المعاصرة الملحدهة والمؤمنة على السواء لدى مطاع صفدي: الحرية والوجود ص[61. 


42_- علي حرب: التأويل والحقيقة ص83. 
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لمناطق نفود (معرفية» انفعالية) كامنة 4# اللا شعور حيث لا رقيب عليها ولا حسيب. ولذلك: 
فيمكن التأكيد على أنه بماهية واضحة يتاح لنا أن نحصل على نفسية واضحة:؛ سليمة. 

ويحيلنا هذا التأكيد على محاولة فهم علاقة الوجدان بالمعرفة من حيث هي نظام 
الحقائق الواعي»؛ والمؤسس للقناعات 2# الوقت نفسه. 

يربط «ابن عربي» ربطأ لازما بين الوجدان والمعرفة» ويؤكد على أن الحالة 
الوجدانية للذات؛ هي نتاج المستوى المعرب الحاصل لديها. فلو نظرنا إلى تحليله للحب 
مثلاء وهو من أرقى المشاعر والأحوال لدى الصوفية» لوجدنا أنه يؤوكد على أن حب شيء 
ماء يتمكن من الإنسان على قدر تجليه ا وجدانه وتجليه على قدر معرفته. وبالخلاصة 
يكون الحب نتاج المعرفة وآأسيرها ب الوقت نفسه «والخب على قدر التجلي والتجلي على 
قدر المعرفة)"). 

هذا التأحيد نجده كذلك عند الفزالي الذي اعتبر أن السعادة ليست 4 حقيقتها 
سوى حالة وجودية تعبر عن مدى معرقتنا باللّها©. 

وكذلك فعل لاحقاً «سبينوزا؛ حيث قال قارنا بين حب الله وبين معرفته «إن كل 
سعادتنا تتحصر 4 حب اللّه» وهذا الحب يترتب بالضرورة على معرفة اللّه وهي أنفس ما لدى 
البشر»". 

فالعلاقة بين الوجداني (الحب)؛ والمعري (مدى حضور الله ِ وعي الكائن) علاقة 
تلازم وتشارط لا فكاك منها. 

والأمر .4 الحقيقة» ظاهر الوضوح والصحة؛» فالإنسان لا ينفعل لشيء ما إلا عبر وعي 
معين بذلك الشيء» ويحسب الوعي يكون الانفعال. إننا لا نحب أو نكره إلا إذا وجدت دوافع 
شعورناء أو يك لا شعورناء توجهنا نحو الحب أو نحو الكره. ويستحيل أن يتحرك الوجدان 
لينفعل اعتباطياً دون أي سبب. 

ذلك يك الحقيقة» الأساس المنهجي الذي انبنى عليه علم النفس» وهو أيضا المنطق 
الأهم الذي أدى إلى اكتشاف بنية اللا شعور ب الكائن. 


1- الفتوحات المكية 346/2. 
2 راجع على عيسى عثمان: الإنسان عند الغزالي. ص 112. 
3- راجع إبراهيم مدكور: وحدة الوجود بين «ابن عربي؛ واسبينوزاء الكتاب التذكاري محيي الدين «بن 


عربي» ص 3/6. 
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لقد كان يمكن أن يستمر الناس © إعلان خضوع الكائن لقوى شيطانية أو وهمية 
عند رؤيتهم لانقعال غريب يحدثء ولا يرون له تبريرا ظاهراً. ولكن «فرويد» استطاع أخيراً 
ومن منطلق أن الحدث النفسي (الانفعال) لا بد أن يكون موجهاً بسلطة ماء أن يكتشف 
اللا شعورء وأن يؤكد بالتالي علاقة الانفعال بالسلطة"!! المكونة له. 

وانطلاقا من تأكيد هذا التلازم بين معطيات الوجدان ومقولات المعرفة اعتبر «ابن 
عربي: أن تحرير الوجدان يتم أولا وبالدذات» بتحرير المعرفة من العوائق التي تمنع انطلاقها 
وتوسعها بلا حد. فإن معرفة لاا محدودة. تنمكن من التحصل على وجدان حي»؛ ومنفتح بلا 
حل . 

وأهم عائق يهدد المعرقة بالحصرء ويورطها شك القيود هو العقل. فالعقل لا يعطي سوى 
المفاهيح اللتضوية تحت متطقة :ولا يستطيع تجاوز منهجة القائم اضلاً عدن قكرة الحدوذ 
والفواصل؛ وعلى تأكيد الارتباطات السببية الضرورية. ناهيك؛: عن مبدأ البوية الذي يصر 
على تأكيد انفصال هويات الوجود بعضها عن بعض ولا يسمح إلا 4 حدود جد ضيقة» 
لفلسفة مثل وحدة الوجودء أن تكون مبدأ لتفسير الوجود. 

ولذلك فإن المقل هو ا عرف الصوك؛ ليس حدا يمنع من المعرفة الكاملة فحسبء: 
ولكنه أيضا يمنع من نشأة الوجدان المتحرر. 

إن السلطة القادرة على تحرير الوجدان وعلى إعطائه أبعاده الكاملة؛: هي الروح وليس 
العقل. وبذلك تطرح إشكالية التحرر الوجداني على أنها 4 كل الحالات عملية اختيار بين 
إحدى سلطتين: سلطة العقل أو سلطة الروح. وبما أن العمل لا يقدم إلا معرفة محدودة فإن 
«أبن عريي» وغيره من الصوفية؛ حاولوا دائماً أن يلغوا أولويته وأن يحرروا الانفعال من سلطته 
وهيمنته. ونعود إلى تحليل هذا المعنى عن طريق دراسة الشعور نفسه الذي تحدثنا عنه آنفا وهو 
لكيه 

ققد رأينا أن الإنسان كلما كان أكثر معرفة باللهء كلما كان حية له أكبر 
وأعظم. فلو نظرنا الآن» إلى الإنسان الذي قامت معرقته بريه بواسطة العقل» فإننا ستجد أن 
علاقته به محدودة بحدود هذا العقل نفسه. ولن توصل هذه المعرفة العقلية باللّه إلى أي شعور 
حقيقي بوجوده 2 الوجدانء وإنما ستبقى © أقصى الحالات. حقيقة مخزونة مهمشة 2 أقبية 
1- نعني بالسلطة هناء. الخطاب الظاهر أو الخفي مهما كانت طبيعته (فعلى. كلامي.) والقادر على 

توجيه فعالية الكائن. وهذا المعنى هو الذي أصبح سائدا وبخاصة مع بحوث «ميشيل فوكو» في هذه 
الدائرقة 
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«الدماغ» الإنساني. وبما أن الصو لا يرغب إطلاقا 4 مثل هذه المعرقة النظرية التي يراها 
زائفة وميتة 2 الوقت نفسه» فإنه يصرح أنه «لا خير 4 حب يدبره العقل:'". إن الوجدان لن 
ينتعش إطلاقا » بالمعرفة العقلية التي تأتيه من خارج؛ ولكنه سيهتز إلى حد المطلق إذا عاين 
هو بنفسه موضوع المعرفة. الأمر الذي يعني شيئاً واحدا: أن يكون مصدر المعرفة ومجلاها 
عنصراً وجدانياً ينتمي إلى الذات الشاعرة ويعبر عن نفسه بالحال لا بالأقوال. هذه اللحظة 
العرفتة هئ اللعطة الأوق ال ينظارق عتهاا اتشرو القركات اشرو ممصي العلنب وعرل 
العقل بإعادته إل مستواه الظبيعن الكدود بوك القلب» يَكَمِن انزو الإتسائق: القادز على 
الاتصال بالعالم الأعلى وعلى القبول منه عبر نظام التجليات الباهرء الذي يصل العارف 
بالعالم العلوي ويمكنه من تحصيل معارف بلا حد؛ سمتها اللازمة أنها جديدة وأيضأ حيّة 
ومباشرة. وي هذا القلب» العارف بالله سيتجذر الوجدان الإنساني ليكون 2# عمقه؛ تعبيراً 
عن المعرفة القلبية عبر منطق وجداني شعوري. والواقع أن الفصل هنا بين المعر4 والشعوري أمر 
منهجي بحتء ولا صلة للواقعة المعرفية به. 

فالحقيقة لا تتجلى للصوي كحقيقة فم كشعور» وإنما هو الذي يشعر بالحقيقة: أي 
أن ذاته وموضوع معرفته لا ينفصلان إطلاقا» وإلا عدنا إلى الإشكال نفسه الذي تطرحه 
الفوفة المقلنة. 

إن الوجدان المنتمي إلى القلب؛ باعتباره من صميم تعبيراته» هو الوجدان الصو القادر 
غلى أن دومن ينوضتوطه ينانا مطلقا :وغل او يضول الدرفة د تكله إن يعن مطلق: إن 
«سجود القلب إذا حصل لا يرفع أبدا». كما يقول «ابن عربي» الذي يذكر أن سهلا بن عبد 
الله دخل على شيخ «بعبادان؛» وقال له «أيسجد القلب. قال الشيغ: إلى الأبد. فلزم سهل 
خدمته». وباعتبار أن سجدته أبدية؛ فإن القلب لن يعبر عنه إلا وجدان قادر على أن يعتنق 
الحقيقة بصفة أبدية» وجدان يستطيع أن يتجاوز النسبية وأن يعرف أنها لا يمكن أن تكون 
مصدر إيمان» بل هي ضد الإيمان إذا أرادت أن تكون صيغة مطلقة للوجود. 

فالبدى ش عرف دابن عربي»؛ ليس # الوصول إلى الحد» الأمر الذي يعني تنصيب منطق 
مأ زتها كرو ها كرك الحو والتخلى جتن القووس إن :املق العاف الشقيعة وارشئ كانه يخس اتصها: 


1- الفتوحات المكية 3//713. 
2 ل س0 02 


3 نا فى ن. ص 
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أنها بلا حدود ولذلك فلن يعيرعنها إلا وجدان تخلص من وهم الحدود؛ وجازف بالسكر ل صحو 
الكون. والدليل على أن الإنسان قد اختار السكر على الصحو (القانون): وصوله إلى مقام الحيرة 
وإعلانه العجز عن الإدراك «فسكر الكمل من الرجال: وهو السكر الإلبي الذي فال فيه رسول 
الله يك. (اللهسمنردني فيك خيرٍ)'". والسكران حيران فالسكر الإلبي» ابتهاج وسرور بالكمال!©. 
ويضيف «اين عربي» «فمن أسكره الشهود فلا صحو له البتة)!0. 

ويعبر الوجدان المنفتح على الروح الإلبي: والقابل عن القلب حفائقه وتجليات الحق 
تعالى فيه لحظة بلحظة:؛ بالاهتداء إلى صراطه القويم. صراط الحيرة إذ فيها الحياة؛ وفيها 
الوجود فلا عدم «فالبدى هو أن يهتدي الإنسان إلى الحيرة» فيعلم أن الآمر حيرة» والحيرة قلق 
وحركة. والحركة حياة قلا سكونء فلا موت. ووجود قلا عدم»". 

تلك هي وجودية «ابن عربي» 2 أجلى مظاهرها. وجودية تقوم على تأسيس وجدان حي 
أساسه المعرةء الحيرة الأبدية؛: وتمظهراته الشهورية والانفعالية القلق والحركة والحياة: 
الأمر الذي يعطيه حق الوجود بلا حد. 

و هذا الوجدان الثائر» تتوحد الحقيقة بالوجدان:؛ والمعرفة بالشعور عبر الحب. فلا 
مجال لفصل سلطة المعرفة عن المحبة التي يقابلها بها الوجدان. 

ولذلك»: فإن البوى هو «الإرادة بمحبة"ا؟. ونلاحظ هناء مدى الاتسجام الحاصل بين 
الفينة التشسهيئة والبكينة الممكوضية يف ]نيراك الأنساتة 8534 يعن الجرحة نميلا الكائن من 
وجدانه المعبر عن ذاته الصميمة؛ وإنما يلتقي الشعور بالمعرفة ليصبحا وجهين لحقيقة واحدة» 
هي يقين من جهة؛: وحب من جهة ثانية. 

هذا الالتقاء الموفق بين اليقين والحب» هو ما يعبر عنه باسم الإيمان. وي هذه العبارة 
بالذات:» يكمن سر الوجدان الصوك؛ بل سر الإنسان الصوة. فالصوة لو نظرنا إليه 2 
خصوصية تجريته الوجودية والمعرفية. لوجدنا أن الصفة الأساسية التى يمكن أن تعبر عنه 
التعبير الصحيح: هي كونه إنسانا مؤمنا أو على الأصحء إنساناً استطاع أن يؤمن. 


1- الحديث أورده الغزالي في مدخل السلوك يلفظ: اللهم زدني فيك نحيرة ص 77. 
سعاد الحكيم: المعجم الصوفي: ص 1263. 

2- الفتوحات المكية 545/2. 

تدن.مءن ص. 

4- قصوص الحكم 200-199/1. 

5- ن م 195/1. 
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كيف استطاع الصوك أن يؤمن؟ وكيف قدر على أن ينظر إلى الغيب بيقين مساو 
ليقينه وهو ينظر إلى عالم الشهادة5 ثم وهذا هو الأهم» كيف استطاع أن يجد سلطة الغيب 
ذاته ليعلنها بعد ذلكء فيض نور ويقين وعرفان ومشاعرء هي أرقى ما أعطاه وجدان 
الانسان5 

تقتضينا الإجابة عن هذه الأسئلة؛ محاولة 4 تحليل تجرية الإيمان والجدل الحي الذي 

نستخلص من مقولات «ابن عريي» 4 هذا المجالء أن الوجدان الإنساتي تتجاذبه 
سلطتان؛ اللّه من جهة» والشيطان من جهة ثانية. فإذا ما سلم لله فإنه سيظهر على صورة 
أحوال راقية تعبر عن انضمام الذات إلى عالم الحقيقة. أما إذا افتكه الشيطان: فإنه سيبرز 
كمجموعة من الوساوس 0056551005 التي تتجاذب النفس وتمزفها شر ممزق. 

هذا الجدل التقليدي ف داكرة الفكر الديني و4 محيط الفلسفات الإيمانية: هو 
الجدل الأصلي الذي يستوعب ذات الكائن: والذي فد يتجلى 4 أشكال أخرى كما رأينا 
سالفاً. ولكنه لا يفقد أبداً طبيعته الأصلية. وهو هنا على مستوى الوجدان: يتجلى على 
شكل سافر. لكون الوجدان لا يقبل الرمز وإنما هو ميني على الكشف والعيان. فالحقيقة 
هي 2 الوجدان» شعور ولا شك. والشعور هو أصلاًء حقيقة لا يممكن تزبيفها. ولذلك» فإن 
الكت شفركة بين طرق الحدال كانه الوجداق» اعتيارا ايكون الإنمنان مو ف فنيفة ا 
حضرة وجدانية قبل أي شيء آخر. 

وليل انتصيار تحاطو الجدل :اتنايم إل عن طريق مينتفة علق الوجدان هيذا 
الحصن الأخيرء الذي لن يسلم إلا إذا أصبحت المعرفة التي تطلبه سلطة؛ آي حقيقة مؤمَناً بها 
من قبله. 

وينطلق «ابن عربي» 2# تحليل المسألة من التأكيد على أن «الإنسان لا يخلو أبداً عن 
حال يكون عليه؛ به يعامل وقته؛ وهو الحاكم عليه»!". 

الؤانكدات: يمتظير انوا نكن وعان يك تحعوون:واقعاق ديه حضان .هذا 
الأنقعال :]ةا كان | نحان لأزما وذ ي5ة فا قهرت المحدان ف كجهه زان الفاقمه وتنا 
يرتكز جهد الصوِك 2# أن تكون أحواله إلبية المصدرء وذلك بأن ينفي عبر مجاهدة خاصة» 
سلطة الخواطر الشيطائية (الوساوس) عن وجدانه. 


1- الفتوحات المكية 20/3. 


- 305 - 


من المعروف اليوم» أن الوساوس هي الحالة الملازمة للمريض النفسي. وهي قاسم 
مشترك بين كل العصاأييين 716710565 الذين تختفي 4# زاوية من زوايا لا شعورهم» فكرة 
خاطئة:؛ أو تجربة فاشلة لم يقع فهمها واستيعابها الاستيعاب الصحيع: أو سلطة قامعة. 
والمرض النفسي رغم أن أسبابه قد تحكون شديدة الخفاء وشديدة التعقيد يك الوقت نفسه. إلا 
أنه يبدو ظاهرياً على شكل هواجس ووساوس» تلتقي جميعاً ‏ كونها قهرية ولا قبل 
للمريض بمدافعتها. غير أن الأمر لا يقف عند حدود المرضى النفسيين» بل يمكن أن نعمم 
ملطاف الوشنارس م عدا على النامين ارين تمسر هه عا دع كام ول ادها فنا كد العصيين 
عناء. يكفي أن نراجع أنفسناء ونفكر 2# الموضوعات التي جالت بخواطرنا 4 يوم واحد. 
تعد اذاف اق اتعليها لاف جا مز كوا مر انا ايكون متم لذ ناكما | لفو مدوتات 
سابقة تجاوزناهاء أو أن يكون متعلقاً بأمور قد نصنعها. 

و كلتا الحالتين» حالة التفكير + الماضي أو 4 المستقبل؛ لا تكون أفكارنا 2 
العادة موضوعية ولا «علمية» أي معقولة ومفهومة. إنها 2 الفالب» تنتمي إلى طائفة «البواجس؛ 
و«الوساوس؛ التي لا تبرير لوجودها إلا تنغيص عيشنا وتفويت متعة اللحظة الحاضرة علينا. 
فكم من حدث نصنعه 2 لحظة؛ ثم يصبح موضوعاً لبواجسناء ومجالاً خصباً لظهور 
الوساوس» المرتبطة به لمدة أيام إن لم تقل مدة شهور. 

ومن دون أن نغرق 4# تحليلات جزئية : نصل إلى القول ونرانا غير مبالغين» أن أقل وقت 
نقضيه ونحن 4 حالة وعي كاملء هو الوقت الحاضر. الأمر الذي يفوت علينا الفرصة 
الحقيقية للحياة يك الواقع لا ل الخيال المريض الذي قوامه وساوس لا تنتهي بشأن الماضي 
والسعرن ولا ويتضن أواتحسويهببا والككذا لطر والوناويو فاك الأنات هناف من 
الذنب على اختلافها وهناك المخاوف بمختلف أنواعها.. الخ. والخلاصة أن الوساوس إذ 
تتمكن من الإنسان» تصبح مع الأيام سلطة لا قبل له بمجابهتهاء تستولي رغما عنهء على 
وجدانه وتفضي بالتالي إلى تمييع وعيه ومحاصرته» وتضييق دائرة حريته إلى حد رهيب. 

وللقضاء على الوساوس'''؛ عمد «ابن عربي»؛ إلى طرق عديدة دلت جميعها على عمق 
نفوذه إلى أغوار النفسء وعلى سعة معرفته بأسرارها. 

والأمر الأول الذي أكد عليه «محيي الدين؛ 2# هذا المجال؛ أن الأحوال النفسية 
لا إمكان لمقاومتها من حيث هي أحوالء وأن المشاعر المعروفة كالحسد والغضب والجين 


1- يعبر الصوفية عنها عادة يعبارة «الخواطر : رغم أن بعضهم يقسم الخواطر إلى خواطر شيطائية واخرى 
روحية (إلهية). 
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والبخلء لا قبل للإنسان بمدافعتها. فهمي تشكل أجزاء من صميم بنيته الشعورية تماماً 
كتكونه من جسم وروح على المستوى الوجودي لكيانه. يقول «الحسد وصف جبلي # الإنس 
والجان» وكذلك الغضب والغبط؛: والحرص والشره والجين والبخل. وما كان أ الجيلة فمن 
المحال عدمه إلا أن تنعدم العين الموصوف بها:'''. غير أنه يمكن للإنسان الذي لا رغبة له 2 هذه 
المشاعر أن يصرفها ‏ وجوه شرعية تصبح فيها مقبولة» وفوق ذلك نافعة ومفيدة. يقول «ابن 
عربي» ولما علم الحق» أن إزالتها (المشاعر السلبية) من هذين الصنفين من الخلق (الإنس والجن) 
لا يصح زوالباء عين لبا مصارف يصرفها فيهاء فتكون محمودة إذا صرفت © الوجه الذي أمر 
الشارع أن تصرف فيه وجوبا أو ندبا. وتحكون مذمومة إذا صرفت لي خلاف المشروع»2. والنتيجة 
التي يحصل عليها الإنسان حينئن؛ أنه يصل إلى حال لا عناد فيها ولا نزاء!". 

هنا نلمس فهمآ واقعيا للبنية الشعورية الإنسانية» ومحاولة لاستخدام الأمر الشرعي 
لغرض توجيه المشاعر والتحكم 'يْ مسارها. 

فالمشاعر الإنسانية التي لا تحكم للإانسان 4 مداها ولا مصارفهاء تصيح فملاً: 
خطراً عليه ومصدراً لمخاطر لا تعد. ولذلك فإن الوصول إلى حالة لا نزاع فيهاء الأمر الذي 
لا يتم إلا بقبول الإنسان لكل صفاته الممكنة على وجه مخصوص لا يؤدي إلى تنافرها 
وتضاربهاء يوصل أيضا إلى راحة عظيمة نبه إليها «ابن عربي» 2 قوله «وعلم هذا الباب» فيه 
راحة عظيمة ومنفعة للناس» وهم عنها غافلون»". 

هذا من جهة» ومن جهة ثانية اعتبر «ابن عريي» أن من أهم الأسباب التي تمكن من 
محاصرة تسلط الخواطر على الإنسان؛ قيامه بعملية محاسبة ذاتية لنفسه على الخواطر التي 
مرت به. وفد قام هو نفسه باستعمال هذا المنهج النفسي. 

يقول: «ولقد كان لنا شيخ يقيد حركاته 2 كتابه بالنهار» فإذا أمسى جعل صحيفته بين 
يديه وحاسب نفسه على ما فيها. وزدت أنا على شيخي بتقييد خواطري»”. ومحاسبة الإنسان نفسه 
على خواطره» تحقق هدفين نفسيين مهمين على الأقل. الأول: استعادة هذه الخواطر استهادة واعية 


1- الفتوحات المكية 196/2. 

2ن م. ن ص. 

دن م.ن ص 

4- ن م. ن ص. 

5 دابن عربي؛: رسالة في كنه ما لا بد للمريد منهه ص 45 نقلاً عن التفتازاني بحث «الطريقة الأكبرية» 


ضمن الكتاب التذكاري محيي الدين بن عربي بمناسبة المنوية الثامنة لميلاده. ص 315. 
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رصينة» الأمر الذي يعني بالتأكيد ؛ إضعاف الطاقة الانفعالية التي كانت ستختبئ معها 4 خفايا 
اللا شعور. وكذلك تجنب انفراسها #2 اللا شعور نظرا لإخراجها الواعي إلى دائرة الشعور» رغم 
أن هذا ليس كل شيء طبعا بالنسبة لمعالجة حالات نفسية خطيرة!". 

أما البدف الثاني من قيام المريد بمحاسبة نفسه على خواطره؛ فيتمثل # التعود رويداً 
رويداً على تجاوز سلطتهاء وعلى الوقوف منها على مسافة تسمح برؤيتها وليس بالانهماك 
فيهاء الأمريؤدي مع الأيام» إلى نتائج جد فعالة على مستوى الحصانة النفسية» والمقدرة على 
صد الوساوس. 

هذا الاهتمام المركز بكل ما يجري ث أطواء النفس وش أعماقها. يمكن المريد من 
معالجة العوائق الحقيقية التي تمنع تحقيق التوحيد» والتي تحول دون إخلاص القلب لله تعالى. 
ولذلك فإن المريد الذي ينتهي بأن يصبح إنسانا كاملاًء سوف يتمكن بعد مجاهدات طويلة» من 
التحكم ث الخواطر ومن محاصرة الوساوس التي تحول بين الإنسان وبين وجدانه الأصيل. يقول 
الجيلي # هذا المعنى «وللإنسان الكامل تمكن من منع الخواطر عن نفسه؛ جليلها ودقيقها)©. 

ويبدو أن الصوفية قد استطاعوا فعلاً عبر منهجهم العملي # كبح الخواطر والوساوس, 
أن يصلوا إلى المعنى الوافعي الذي يختفي وراء مصطلح «الشيطان»؛ كما ذكره القرآن. 

فالشيطان عنتدهم» هو بصرف النظر عن حقيقته الوجودية: هذه الوساوس والخواطر 
والإغراءات. التي تجابه المريد وهو يسعى للخلاص منها. وباعتبارها تكمن داخل ذاته؛ فإن 
كل معركة بين الله والشيطان وكل صراع بينهما «ليس موجودا # العالم» بل هو محتدم يخ 
الإنسان:!". هكذا تتخلص الحقائق من أسمائها 2 خضم التجرية الصوقفية لتحمل أبعادها 
الواقعية الكاملة. فلا الشيطان يبقى ذلك الكائن المجهول» الذي يُكتفى عادة بلعنه. ولا الله 
أيضاء يبقى تلك الحقيقة المطلقة؛ التي لا يكاد الإنسان يتمظهاء ولا يستطيع بالتالي إقامة 
علاقة سعنييحة وناقعة معها. 

إن الشيطان هو كل هذه القوى السلبية التي تنازع على وجدان الإنسان لتجعل منه وجداناً 
موسوسا ينفي الإنسان 2# ذاته؛ ويؤدي إلى غربته عن حقيقته ومعناه» وعن معنى الحياة 2 النهاية. 


1- يفقوم العلاج النفسئى حسب المدرسة الفرويدية على اساس من تحليل أحداث حياة المريض عبر آليات 
خاصة توصل إلى اكتشاف الأسباب الأصلية للعصاب والمتخفية في اللاشعور وبمجرد أن تصبح 
الدوافع اللاسوية واعية. يصبح بالإمكان التحكم فيها وإزالة آثارها السلبية 

2- الجيلي: الإنسان لكامل 48/2. 

3- علي شريعتي: العودة الى الذات ص 366. 
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ولذلك» فإن رسالة المريد واضحة 2 هذا المضمار» لأنها تقوم على معرفقة حاسمة وحقيقية: إن الشيطان 
هو كل ما يعترض سعينا إلى الله. وهناء يع توحيد آخر مهم 2# مسار التحرير» هو ما يمكن أن 
نسميه «توحيد الشيطان؛؛ حيث سيضم هذا التوحيد كل معاني الشرك إلى بعضهاء نظرا لاتفاقها ذخ 
خصائص جوهرية مشتركة لعل أهمها كما قلناه: أنها مانع من رؤية الله وحدته الكلية. 
والحقيقة الثابتة» هي أن هذا النوع من التوحيد قد استطاع فعلاً أن يؤدي الفرض على 
المستوى المنهجي للوصول إلى اللّه. 
فتوحيد اللّه هو النهاية؛ أن لا تعبد ما سواه لا معنى له إلا ذلك. وبذلك لا يقع اكتشاف 
الوحدائية إلا عن طريق حركة مقاومة وتفجيرلالبة الشرك» الحديرة الزائتفة. وهكذا : قلا يحسن 
التوتديق الأافق اسن استيعان فطق الشرفميضييها كدو الأشداء كنوه الشقية: هن أنكا ين 
والخنواطر التشحظانيه اسهد إن اياضاك معرضة وتدللفه كان وكسول امرقت ال الستبيد عن 
الخواطر والوساوسء يقتضي أولاً وبالذات الوصول إلى نسف قواعد المعرفة الوهمية الشيطانية!". 
الأمر الذي يتم له عبرتحديد أدوارالآليات الإدراكية كالعقل والحس نفياً لتألبهاء 
وكذلك عبر توجيه ملكاته الأخرى كالخيال وغيره: على ما قدمنا ث2 المصل السابق. 
وبنجاح المريد ‏ الخلاص من أسر المعرِك؛ المتجسد وجدانياً على شكل وساوس 
غدوائية سسهرة» يُخلمن إلن المزسلة الفافة» كرجلة العسرى الوجداتن القاكة على التوجية المعريف 
هنا وك هذه المرحلة» تنتفي الوساوس لتعوضها «الأحوال»)7. ويتوقف تصرف الشيطان 
الخيال؛ ليحل التجلى الإلبى ف القلب ما نحا المعارف والعلوم اللدنية» التى يتساوق تواردها 


1- نود أن نلفت الأنظار هناء إلى قصة أدم وحواء مع الشيطان حيث لم يستطع إغواءهما إلا بعد أن قدم 
لهما ما بزعم أنه دحقيقة: خافية عليهماء عندما ادعى أن الله ما نهاهما عن الشجرة إلا أن يكونا ملكين 
أو يكونا من الخالدين. وتبعا لنسلط هذه الحقيقة الجديدة عليهماء عصى آدم ربه فغوى. والقصة في 
الحقيقة ثريه بالرموز والمعاني. وهي جديرة بقراءات اكثر عمقا ونفوذا. 

2- الحال: هو ما يرد على القلب من طرب أو حزن أو بسط أو قبض. وتسمى الحال بالوارد أيضاء ولذا 
قالوا لا ورد لمن لا وارد له وقيل الأحوال هي المواهب الفاتضة على العبد من ربهء أما واردة عليه 
ميراثا للعمل الصالح المركر للنفس المصفى للقلب. وأما نازلة من الحق تعالى اانا مط وإنما 
سميت الأحوال احوالاً لحول العبد بها من الرسوم الخلقية ودركات البعد إلى الصفات الإلهية ودرجات 
القرب. وذلك هو معنى الترقي. وقيل معنى الأحوال هو ما يحل بالقلوب أو تحل به القلوب من صفاء 
الأذدكار. وقيل معنى الحال هو الذكر الخفي وقال الجنيد : الحال نازلة تنزل بالقلوب فلا تدوم 

عبد المنعم الحفني: معجم المصطلحات الصوفية ص 7/3. 
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وتنزلباء مع نبضات القلب ال متسارعة أبدأً» والتي لا يعني توقفها حتى ولو لفترة وجيزة؛ إلا 
الموت والفناء. مع كل نبض للقلب» معرقة جديدة منزلة. ومع كل معرقة: حال جديد يبهز 
الوجدان. ذلك هو الوصف الذي يقدمه «ابن عربي» لوجدان العارف. يقول: «فالإنسان منزل 
ومناخ للمسافرين من الأحوال. وهو يك نفسه مسافر أيضاً. فله مع الله صحبة دائمة لسفره. وله 
تلقى كل وارد عليه من اللّه» مع صاحبه من الأسماء الإلبية»". 

إن الأحوال متواترة التنزل على قلب المريد ؛ بل على قلب الإنسان عامة الذي لا يمكن 
أن يتمظهر وجودياء إلا عبر الحال الذي يعبر عنه. 

ويفسر «ابن عربي؛ انتقال الإنسان من حال إلى حال بأمرين. أولبما أن الحق تعالى حي 
أبداً. وتظهر حياته للإنسان 2 تدبيره الدائم للعالم» وِيّ عدم غفلته عنه لحظة واحدة. ف 
«الحق كل يوم من أيام الأنفاس ل شأن. قتحرك العالم تلك الشؤون الإلبية» فيطلب الانتقال 
مما هو فيه كان ما كان إلى أمر آخرء. والأمر الثاني الذي يجعل ظهور الأحوال وتبدلبا 
على شكل متسارع دينامي هو: «أن الإنسان مجبول على القلق من الضيق وطلب الانمساح 
والإفراج عنه. ويتخيل أن كل ما هو خارج عنه فيه الانمفساح من هذا الضيق الذي هو فيه:»2. 

والسر يه ذلك كما يؤكد «أابن عربي» أيضا: «إن الإنسان إذا كان ك2 حال ما من 
الأحوال» فإنه مقبوض عليه بذلك الحال» لإحاطته به لا بد من ذلك. فيجد نفسه محصوراًء 
ويرى ما خرج عن ذلك الحصر أنه اتفساح وانفراج» لأن الأمر الخارج عن حاله ما هو واحد 
بعينه فيضيق عليه الأمر. فلهذا يجد السعة فيما عدا حاله الذي هو عليه». 

الإنسان إذن متطلع أبدا إلى التجاوز: تجاوز واقعه وحاله الذي هو عليه. وهذه الرغبة ب 
التجاوز هي كما يصورها «ابن عريي:» جبلية لا قبل للإنسان بمدافعتها. وعليه فإنها تجعل 
الوجدان يك حالة توتر دائم طلباً للانفساح والانفتاح على الجديد. ولذلك: يمكن أن نستنج أن 
الوجدان هو الذي يلقي الإنسان 2 المستقبل وهو الذي يدفعه إلى الأمام» إلى اللحظة القادمة 
التي لا نملك متها الآن شيئاً إلا الرغبة 4 أن تحصل. كما أن هذا التحليل لطبيعة الوجدان 
الحية الدينامية» يلقي مزيداً من الأضواء على معنى الزمان 2 الفكر الصو والذي يبدو 
دائماً كزمان وجوديء أي نابع من الوجدان وأحواله؛. أكثر مما هو زمان موضوعي فلكي. 
1- الفتوحات المكية 246/714. 
2 ن م 134/4. 


3- نام به ص. 


4 نا د ص. 
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ولكن إلذم مودي وغنة الوهدان الفارسة. :+ «التجاوز»:وجائفه الإنسان الأكيدة إن 
الخروج عن حكم الحال الحاضرة. 

النتيجة الحاصلة حسبما يؤكد «محيي الدين»؛ تتمثل ‏ خروج الإنسان من حصر حال 
اول لجال كاق :وفإذا حر ل مخفيل لمن ذلك الاتساء العوهم إلا حال واعده تخوا طبه 
فيجد أيضا فيه الضيق لإحاطتها به وحصره فيه»'"). وتبعاً لذلك «يطلب الإفراج عنه كما طلبه 
الحال الأول. فلا يزال هذا ديدنه. واللّه يخرجه من اسم إلى اسم دائماً أبدأ». هكذا 
تعلث اكز و لازالو لاتق بالشيعية إلا 1ن سر كفده ل هون نال شيافة 
وإحساس بالوفوع نحت قدر صارم رهيب؛ فدر هيمنة الحال علينا هيمنة دائمة لا فكاك منها. 
نحن هنا فعلاء أمام إشكالية الوعي بالذات وكيفية تمظهره. أما «محيي الدين» فإنه أصر 
على أ وغينا بذواها لا يتم تنا إلا جه وافرة شال سن الأنوال واتوسو السصمل التخروج عن 
حكم الحال. وهذا القول لا بد أن يستتيعه الاغتراف بجزئية الوعي واتحصاره 4 حدود حال 
بعيفة الآم الى هديق ] إمكانية اتحديث عن ذات إنسانيةبوعى كلن ولمضور امل 
غيرآن تابن غربي» لا يلبث أن يشعن بالقعل بالتتائج المتوقغة ذل هذا القول: ولذلك نرأه يقوم 
بالفصل بين نوعين من التجاوز الوجداني» تجاوز أول لا يحقق التحرر المنشودء وتجاوز ثان 
يحدث بالفعل الخروج من الضيق إلى السعة. 

آنا التجاون الأول النذى #0 يحفق شنو شروع نكن عن الوضع الأول فيو كروي 
الوجدان من حكم اسم إلبي معين إنى حكم اسم إلبي آخر معين أيضا. هذا التحول, 
لا يحقق إضافة نوعية بحسب «ابن عريبي:؛ وهو حال أكثر البشر الذين يصاحبهم عدم الرضا 
بما هم فيه. ومن لم يرض بحاله الحاضرء فلن يرضى كما يؤكد «ابن عربي» بالحال الذي 
سينتقل إليه. وهكذا ؛ فسيبقى أبداً رهين عدم رضاه. والسبب الجوهري لبذا الوضع 
الوجداني الحرج» يتمثل 4 عدم توفر التقوى اللازمة 2 القلب «ومن لم يتق الله لم يشهد سوى 
حكم اتساع واحد؛ فيخرج من ضيق إلى ضيق»'6. 

فالأساس اللازم لراحة الوجدان؛: وشعوره بالتحرر والاتساع؛ دخول المريد 4 مقام 
الرضاء وعلامته رضاه بالحال الراهن الذي هو عليه. قإن طلب التجاوز وتفغيير الحال» فليس 
لضيق بالحال الأول» وإنما مراعاة للشأن الإلبي المقتضي لتغير كل شيء 4 كل يوم. 


1- الفتوحات المكية 134/4. 
2- ن مء ن ص. 


3 نا ى ل ص. 
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يقول «محيي الدين»: «والعارفون يطليون الانتقال (من حال إلى حال) للشأن الإلبي من غير ذم 
أوقاتهم»!". والرضا علامة التموى. والتقوى تخرج الإنسان من حصر الأسماء الإلبية المحدودة الواردة 
على قلبه إلى سعة الاسم الأعظم «اللّه» «فمن اتخذن الله وقاية أخرجه من الضيق. أي أزال الضيق عنه. 
فاتسع 4 مدلول الاسم الله من غيرتعيين. ولذلك رزقه من حيث لا يحتسب. لأنه لم يقيد فلم يتقيد. 

فكل شيء أقامه الحق فيه فهو له. فيرجع محيطأً بما أعطاه الله. فله السعة دائماً 
أيداأ2'. معنى ذلك؛ أن :ابن عربي» يدعو السالك إلى أن لا يطلب شيئًاً بعينه, ولا أن يستدعي 
حالاً مخصوصا. وإنما العارف المحمقق هو الذي يرضى بحكم الله فيه ويقبل بوضعه مهما 
كان اعتبارا إلى أن وضعه هذا ليس إلا من فعل الله وتقديره. 

ولا يقصد «ابن عربي» هنا المفهوم السلبي للقدرء ولكنه ينظر بواقعية كبيرة إلى إمكانات 
الإنسان إزاء المستقبل. إن الإنسان لا يعلم قطعاً وعلى وجه التفصيل ما يسعده ويشقيه؛ ناهيك أن 
التسارت عوة عقي أن حكهوا هما ظنثا فى موجنات يها كان فيه كاذنا ولذلك هذا 
اتفقنا على أن السعادة مثلاء مطلب إنساني لا خلاف على جدواه فإن «ابن عربي» يدعو العارف إلى 
أن يطلب من الله موجبات السعادة ولكن دون تحديد وتفصيلء: وذلك # رأيه دليل التوكل السليم: 
ودليل حسن الفهم للقدر. هذا من جهة؛ ومن جهة ثانية فإن لابن عريي» مفهوم خاص أ معنى النعيم 
والعذاب يجعل منهما حقيقتين ذاتيتين إلى أبعد الحدود. يقول: «فإذا عقلت: فليس النعيم لا الملايم: 
وليس العداب إلا غير الملايم» كان ما كان. فكن حيث كنت إذا ثم يصبك إلا ما يلايمك؛ فأنت 
لك نعيم. وإذا لم يصبك إلا ما لا يلايم مزاجك» فأنت 4 عذاب. حيبت المواطن إلى أهلهاء!0. 

إن الجحيم نفسها ليست 2 النهاية» إلا امحل الملايم لأهلها «وأهل النار الذين هم أهلهاء 
هي موطنهم»؛ ومنها خلقوا وإليها رجعوا. وأهل الجنة الذين هم أهلهاء منها خلموا وإليها رجعوا». 
وإذا كان الأمر كذلك: قلا يوجد حال يمكن أن يحقق السعادة الجماعية: كما لا يوجد 
حال يحقق الشقاء للجميع» وما على الإنسان الواعي بحقائق الأمورء إلا أن يحسن التوكلء وأن 
يطلب من الله تحقيق الملايم له دون تحديد ولا تفصيل. أما إذا قدر على أن يوحد بين ما يريده 
وبين واقع الحال: فهو العارف صاحب المقام المعلى؛ والإنسان المستعهصي على الشقاء. 

أما البسطاميء فيبدو أنه يميل إلى الحسم # شأن الأحوال ويعتبر أن أرفع الأحوال 
التخلي عن الأحوال؛ ويلوغ مرتية يصمت فيها الوجدان. يقول شاطحاً «ضحكت زماناً 


1 الفتوحات المكية 134/4. 
2- ن مء. ن ص. 
تنم 4إ15. 


- 312 - 


ويبكيت وان ء وآنا اليوم لا أضحك ولا أبكي». ذلك هو مقام الاستواء,. وهو علامة على 
اختيار المطلق: وزوال اللهفة على كل محدود مهما كان. وإذا اكتمل الاختيار: لم يعد من 
ل و 7 1 4 0 2 ا ل َ و 
(احكبلا :سوا على مَا فاتك ولا تفرحُوا نما أداحك م واللمل يحب 


ره هاا لم 
سر 
ِ 

غير أن «أبا يزيد» سرعان ما يهزه شوق المصير ولبضة البحث وتستدعيه أنوار الغيوب» 
فلا يلبث أن يهتز طرباً بالحكون: وأن يعلن أن العطش الأبديء هو السبيل إلى الري الآبدي. 
وللانك فق كال زذا عق قول اتحذ الححونين «شريك شيزية افلم ألما تندقًا آنذا:طؤةغلية: 
«الرجل من يحسي البحار ولسانه خارج على صدره من العطش». ذلك حال عارف ينهل من 
«كلمات ربيه التي لا تقدر على كتابتها مياه البحرء بحر الوجود. ويدفعنا هذا إلى محاولة 2 
قراءة سريعة لأهم المشاعر التي تعمر وجدان الصوة. 

يبدو لنا أن وجدان العارف المتصل بالتجليات القلبية» يشهد فيضاً من أنوار المعارف 
القلزدة قووف وتسايوم سيطان وو اتلد «.وكتهوة؟ بالقنديه الحكاها :نوبحري خافة سسيفد الي 
نهائي 2 وجود اللّه. ما دام الله موجودا فبالإمكان أن يحصل كل شيء» تلك مقولة تحريرية 
نمك 51 تقر عابي كلف ادويق السوسلة عق الأفل الذى لا قط هال الكو ستو ونه 
حقرفة تتجاوز ككل هذه الخمائق البسيظة التحرك:. 

وما دام الله موجوداً كذلكء فإن دور الإنسان هو الشعور بالوجود ؛ هو التواجد وتفجير 
كل إنكانات الوجدان :كا التسير ع هوضة بالوجوف: الذى هو ل التتعيطة »هوس واحساين 
طاغ يهذه الحفيقة الكبرى ‏ التي عدر كاي زفرعه كل ها نهائي وأرضي. 

وما دام الله موجودا » قلا بد من الفرح تعبيرا عن السعادة الفامرة بنعمة المشاركة 2 
الوجود. فللوجود لذته المحضة التي لا يذوقها إلا من استطاع فعلاً أن يتجاوز الأحوال الجزئية 
المتصلة باللذة أو بالشقاء الموضعيين النسبيين. ولذلك يصيح الرب مخاطبا النفري»: «وافرح فإني 
لا أحب إلا الفرحان»". وعليه, فإن السعادة صفة لازمة» وحال دائم للعارف لا يعتريه التبديل. 


1- سورة الحديد: الأية 23. 
2 الفتوحات المكبية 111/2. 
3- النفري: المواقض والمخاطبات ص 5/. 
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وكيف يتبدل وسببه الأساسي هو الشعور باللّه # الوجود؟ ولا زوال للّه ولا للوجودء فلا نهاية 
للسهادة. بل إن حياة العارف: ليست سوى انتقال من سعادة لسهادة:» أو إن شئت قلت إن العارف» 
بما هو سعيد أبداء لا يكاد يشعر بأنه 4 عالم آخر غير عالمه السعيد «جنته»؛ حتى وهو 
الدنيا. والتعبير الفعلي عن السعادة التي تملا وجدان الصوك؛ يتمثل 4 شعوره أنه وثيق الصلة 
بكل ذرة 4 الوجود» عبر الشعور بالحب الذي يريطه بكل شيء. والحب من المشاعر الوجدانية 
الصوفية؛ هو رأسها وأساسها حتى أنه يمكن أن نصف طريقهم بكونه : طريق الحب الإلبي. 

وعلى كلء فإنه لم يعدم من سمى هؤلاء سواء أكان منهم أو من خارج دائرتهم» بأنهم 
«أحباب اللّه». أحباب اللّه الذين فنوا ك الله» والذين لم تعد لهم حياة إلا بالحق. هؤلاء الذين 
استطاعوا أن يصوغوا من وجدانهم المشحون بحب اللّه؛ أروع قصائد الحب التي عرفتها 
الإنسانية:» هم الذين أسسوا دين الحب» جمعوا فيه أطراف الوجودء. وضموا الحقيقة إلى 
الحقيقة؛ فناء 4 الحقيقة الكل التي تسخر من حقائقها. 

والحب كما يؤكد «محيي الدين»: لا يعدو الذات الإلبية؛: غير أن الناس ضلوا السبيل 
عندما أحبوا أشياء أخرى محدودة؛ أو على الأقل, أخطؤوا ش تأويل حقيقة حبهم لبا ف هما أحب 
أحد غير خالقهء ولكن احتجب عنه تعالى يحب زينب وسعاد» وهند وليلى؛ والدنيا واللدرهم 
والجاه. وكل محبوب 2 العالم' . ذلك شأن المحجويين؛ أما المحب العارف فهو «حي لا يموت» 
روح مجرد لا خبر للطبيعة بما يحمله من المحبة»". ذلك هو شأن «محيي الدين» نفسه» الذي صرح 
بأنه ذاب ك «دين الحب». يقول «والله إني لأجد من الحب ما لو وضع # ظني على السماء 
لانفطرتء وعلى النجوم لانكدرت:؛ وعلى الجبال لسيرت. هذا ذوقي لبا»'". غير أنه يعلن رغم كل 
هذا الحب الكبير؛ قد وقي شر التصريحء وقد أقدر على تحمل هذا الفيض الغامر. يقول «لكن 
قواني الحق فيها قوة من ورثته وهو رأس المحبين أني رأيت فيها ‏ نفسي من العجائب ما لا يبلغه 
وصف واصف:". ذلك هو سلطان الحب الذي يعتبره «ابن عربي» «أعظم من أن يزيله شيء !© 

ورغم أن جلال الدين الرومي يفاجئ العارفين بقوله «إن الألم هو اللب». قإن الحب 
يبقى فعلاًء الشعور الطاغي على وجدان الصو؛ والمصدر الأساسي للإلبام وللإبداع 


1- الفتوحات المكية 326/2. 
2 نم 347-346/2. 

3- ن م 346/2. 

4-ن. م. ن ص. 

5 ن. م 82/4. 


6- الرومي: مشنوى 153/2. 
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العرفاني. إن جل التراث الصو الرائع» ولا سيما المناجيات والأشعار: ما هي إلا تعبيرات عن 
قرم العشق وشدة لهب لله قفا ل 
ولذلف فلم يكن :وان المارهره 1 أبن مبالها عند هنا اعضو انه ن]ن كرف الحي ققد كارة 
دينه ومذهبه. يقول 2 «التاكية الكبرى» معبراً عن ولبه بالحقيقة: 
وعن مذهبي 2 الحب ما لي مذهب 
وأة غلبت يومحا عليه كارت ليس 
تمرك اتيب سنهواف زان 
على خاطري سهوا قفضيت بردتي 
لك الحكم 4ش أمري فما شئت قاصتعي 
قلمتك إلا فيك لا عقبك ربيف" 
فد المشيضروك النارسين الح السيويه رعلا تستكوق البقارنة الصرفية وجرن ل 
فوا مساب جع تداك لابين وتتعى طني وقفاتن اعون تأنه ا تدك لكين اكات 
الاستسلام والركوع والبكاء؛ التي تزخر بها كتب القوم. الأمر الذي يجعل من الحب احتجاجاً 
على الشقاء # الواقع: أكثر منه تعبيرا من الارتقاء إلى عالم النور. غير أن هذا التحليل الذي 
يصدق 4 تفسير بعض الشخصيات. لا يلبث أن يتهاوى أمام أولئك العرفين الذين جعلوا الحب 
الإلبي» بابآ لحب الإنسانية: ومجالاً نرؤية الذات والحضارة ب حدودهما الأوسع: الأمر الذي 
يكن ف النواية سس إعتلاع تسن اسه كزا بين نه الققيرر وكيا بع ركسو ايسا 
لأكسى من مغانى:الننا فالشوقية على هذا التستوق اليس اسلا فظ ادل من بحا سات 
وإيجاب. إنها غناء من أجل البقاءء وغياب يؤكد الحضور التام. وعبودية طلباً للحرية. إنها 
محاولة لاستعادة الذات المسلوبة والأهواء الضائعة» والسلطة المفقودة0!0. 
لقد ركزت المسيحية تركيزا مبالفاً فيه على عقدة الذنب الأصلية: حتى أصبح المؤمن 
يبحث عن ذنبه لكي يقيم عن طريقه علاقة بريه. وقامت طقوس الغفران والخلاص؛ لتريط 
الطلقوين التمييفية باعبد الخلقوسس القديقة الروساتية والقروفية سر 


1- ابن الفارض: أبو حفص وأيو القاسم عمر بن أبي الحسن بن المرشد علي الحموي الأصل. المصري 
المولد والدار والوفاة جاء في التقديم لديوانه «كان رضي الله عنه رجلاً صالحاً كثير الخير على قدم 
التجرد. جاور بمكة المشرفة زمانا ولد بالقاهرة في سنة 576 ه وتوفي بها سنة 632 ودفن حسب وصيته 
بالقرافة في سفح الجبل المقطم راجع ديوان ابن الفارضء. بيروت. المكتبة الثقافية ص 2 (د. ت). 

2- نح ص 27. 
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ولقد طفت فكرة الخطيئثة على وجدان المسيحي إلى درجة أننا نجد لدى 
«كيركيجارد؛: استعادة للحديث عن الشعور بالله من خلال الخطيئة. 

أما الوجدان الصوكء 4 الحضارة العربية الإسلامية فقد حاور الله ْ مناجيات القرب 
عبر علاقة الحب الطاغي والصادق» والذي أغرق كل أسباب النفي والاغتراب والبعاد. إن 
لانت تقتشه والذى تعثير كدان :كيو تودس مدقتن يعن كمي الاسنيان عن ريه وتشيزه 
بغريته عن الكمال الإلبي؛ ويورطه 2# مشاعر القذارة والضلال» هذا الذنب: يصبح 2 
وجدان محبء قشة لا تقصم ظهر البعير. وما أروع ذلك التعريف الصوك للتوبة بالقول إنها 
نسيان الذنب. يقول «ابن عريي»: «قال بعضهم 2# حد التوبة»: أن تنسى ذنبك»7). 

آنا اللخاصية الجوهرنة والغدعة الثابتة التي تطبع وجدان العارف» وتؤثر بالتالي على كل 
المشاعر التي يفرزها ؛ فهي الإيمان» و4 هذه الصفة يكمن سر قوة الصو وفيها أيضأ تكمن 
إمكاناته اللا محدودة على الإبداع» وعلى إنجاز مشروع المعرفة سواء كتجرية أو كمقولة. 

لقد قلنا إن وجدان الصوك؛ وجدان منتم للحقء قائم على اعتراف بالله قوامه يقين 
لا يتزعزع: كيف لا والقلب. كل لحظة يشهد نجليات الحق التى لا يحصرها العدد. ويتحدث 
«ابن عربي» عن خصائص المؤمن قائلاً: «واعلم أن المؤمن المصطلح عليه # طريق الله عند أهله الذي 
اعتبره الشرع له علامتان #ة نفسه إذا وجدهما كان من المؤمنين. العلامة الواحدة: أن يصير الغيب له 
كالشهادة ة عدم الريب قيما يظهر على المشاهد لذلك الأمر الذي وفع به الإيمان من الإيثار 2 
نفس المؤمن كما يقع يش نفس المشاهد له. فيعلم أنه مؤمن بالقلب. والعلامة الثانية أن يسري الأمان 
منه .يك نفس العالم كله فيأمنون على القطع؛ على أموالبم وأنفسهم وأهليهم.. ومهما لم يجد هاتين 
العلامتين فلا يغالط نمسهء ولا يدخلها ش المؤمنين فليس إلا ما ذحرناه)”. فالمؤمن على هذا؛ء هو 
المنفعل بالوجود كله غيبة وشهادته؛ والذي اتسع وجدانه لكي يحب الجميع. فكان من ذلك أن 


1- الفتوحات المكية 491/2. ومن الغريب ما نجده لدى فنسينك من القول بأن الصوفية ينظرون إلى الذنب 
وَتظزة اغم سن ذلك غالى الرغم من هدة التصديفات للدتوات: قالاتسان يوصيقة إكسانا مدنا ونحت عليه 
أن يعرف الله في جلاله وأن يعرف نفسه في وضاعتهاء. فنسينك: دائرة المعارف الإسلامية (مادة 
خطينة) 348/8. 

وهذا الكلام يصدق في الحقيقة. على الصوفية المسيحيين الذين أرهقتهم فكرة الخطيئة الأصلية. أما 
الصوفية المسلمون فلم يكن للذنب عندهم هذا الاعتبار ورغم أن الطريق عندهم طريق خلاص الا انه 
ليس بمعنى الخلاص من خطيئة أولى وإنما هو الأصح. بمعئى الخلوص إلى حقيقة أسمى واعلى. 

2 الشتوحات المكية 4/1[2. 
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أفنيه مميدرا للأمان لجميع العالم. ولا فنك ان الأمان: لا يمكن أن يغطيه الإشنان الحائف» 
ولب ادكو ولا السية الطورة رولذلك فإن الأفان دلبل سادق كلك عمق الانماة :ذلك [نهبهزذا الأسيناة 
غاب فلا أمان «كما يقول الشاعر محمد إفبال. والإنسان القادر على أن يعطي الآمان للخائفين؛ وأن 
يكون مصدر سكينة التائهين والحائرين: هو فعلاً ذلك الإنسان الذي استطاع أن يحقق لنفسه عبر 
درب المجاهدة والتطهرء الأمان المطلوب» أن ينتزع من جوهر وجدانه» كل مشاعر الرعب والخوف 
والقلق. حينئن يستوي إنساناً كاملاً معلماً للناس مما وهبه الله من فيوضاته على قلبه وعلى وجدانه. 
فصي ذلك الصو التق ستلك الطزدق وعاذ تيخبر انين يمنا اسفات اوكا كول الصوفية 
أيضا: «السالك المسلك «هذه العبارة التي يطلقونها عادة على كبار مشائخهم. 

والحقدقة: أن الإنمان هنو الشيب الفعلي :3 العؤازن التضين للاسيان السام ععوماء 
وللصوِك خصوصا. حيث يستطيع المسلم بإيمانه» أن يصل إلى توافق حقيقي مع القضاء 
والقدرء وإن يوحد بين مقولات عالم الغيب وعالم الشهادة. فيستعصي وجدانه على مشاعر 
الرعب والندم والقلق؛ والضياع والحصرء التي تهدد كل إنسان حصره الموضع وهدده العدم. 

إن عقيدة البعث لبا أثر كبير 4 هذا المجال: وهي أيضاً من أسس قيام وجدان منفتح: 
آمل له الآأبدية. ولذلك فليس من المصادفة» أن يتحدث أعلام الوجودية الملحدة عن اليأس والقلق» 
والقرف بعد أن أفاموا فلسفة العدم. 2 حين يرز عرفان الصوفية كعرفان مفتوح آمل 42 كل 
شيء؛ أملا بلا حدود. فليست المعرفة» الإمكان الذي لا حد له فقط عند العارف؛ ولكن أيضاً 
المشاعر الراقية كالحب والسعادة التي تتآلف مع المعرفة لتكونا معأء معنى الإنسان المؤمن. 
ولقد صدق «ايريك فروم؛؛ عندما اعتبرأن حياة من دون إيمان» هي البؤس مجسداً» يقول 
«والحق أننا من دون إيمان نصاب بالعقم واليأس والخوف؛ حتى آخر ذرة 4 كياننا»'". 

إن الوجدان الذي سكنه الخوف لا يمكن أن يؤدي بصاحبه إلا إلى نتيجة واحدة. الخراب 
والزوال. غلا حياة مع الخوف»؛ ولا وجود مع الخوفء ولا أمل أيضاً مع الخوف. ولن تفلح النظريات 
ويفا كارف نانف نف زالة خوف الكائف: الغو الوحعدة الشاكؤزة عن قد زناف كبا درى نه 
التجربة الصوفية؛ هي الإيمان: فبمعادلة الإيمان ينقلب معنى الأشياء» وتتغير تعابير الحياة. وبقدر 
ما تنتفي لدى الإنسان الخائف خاصية الاختيار لاستيلاء الرعب على كل حركاته ومشاعره: 
بقدر ما تحضر هذه الخاصية عند الإنسان المؤمن. قالمؤمن من بعض مماهيمه: هو ذلك الإنسان 
الذي يختارء ولا يقدر إنسان ما على الاختيار حقاء إلا إذا تحررء ولا يتحرر إلا إذا آمن. وعليه 


1- فروم: الإنسان بين الجوهر والمظهر ص 63. 
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فإن تحرير الوجدان: هو بعده الثاني» مساعدته على الاهتداء إلى الإيمان القادر وحده على أن 
يملأ القلب بذات واحدة هي اللّه تعالى » الذي سيمل هو الوجدان سعادة ويحناً 

ولذلك فإن الإيمان د تأويل أخيرء هو حرية الوصول إلى اللّهء الذي سيمكن الوجدان 
من حرية الأخذ من نبع السعادة والحب بصفة مطلقة أيضا. 

نخلص مما سلف إلى النتيجة التالية: إن تحرير كل من الكيان والوجدان؛ هو الشرط 
لاكتمال شعور الإنسان بذاته» والتقائه بجوهره الأصيل. فالإنسان كما يبدوء لا يلتقي 
ننافيتة الأضلية'(الفيؤدية) الا عق طريق مشروع الخرية: 

أما الحرية الصوفية نفسهاء فليست يقينأً إلا بقدر ما هي تجرية» وليست اعتقاداً إلا 
لأنها قبل ذلك ممارسة؛ أي مجاهدة وتحررا. 

وعليه قفي تجرية الحرية بكل أبعادها الوجودية والعرفانية والوجدانية. يخلص 
الكائن الذي كان من قبل كياناء إلى الإنسان الكامن فيه؛ء إلى إمكانه الحقيقي 
المطلوب؛ ونعني به الإنسان الكامل قطب الوجود. 

ومن الكيان إلى الكائن إلى الإنسان: درب يبنى» هو بالتأكيد درب حرية وتحرر مما دام 
الكائن يطمح ذيه إلى تخليق شروط ظهور الآخر: الإمكان النهائي لإنسانيتا. هذا الدرب؛: هو 
تلخيص حياة الصويك؛ وهو ك تعبير وجدانيء صلاته التي يقيمها بأمر الله أي 4# تأويل نراه 
لا يؤدي إلى الشطح:ء ذاته التي نبهه القرآن إلى إحيائها عبر أمر واحد واضح ونهائي أ قوله تعالى: 

2 

فحياة الصوك صلاة واحدة لله تأويلها الذي تقدمه على شكل دعاء: حمق فينا 
ويوانضتطقا ها ارزي أن تحقكه 1ه الإكسان وقول :اهدر تكوربان» منشيرا إلن معت خبلة: 
الصوع «إن صلاة الصوي»؛ لا تتمثل ْ مجرد الدعاء. ولكن 2# كيفية كينونته نفسها». 

وإذ يقوم الإنسان مخترقاً الكيان؛ ومتجاوزاً الكائن عبر مشروع الحرية؛ حينئز 
ينطلق النبأ العظيم. إذ ثش تلك اللحظة بالذاتء لا قبلها ولا بعدهاء تقرر السماء أن تجعل من 
الإنسان الحرء المخلوق الخليفة» يعد أن علمته عبر التجرية؛ الأسماء كلها. ويقوم الخطاب» 
وينطلق التكليف من الرب إلى الإنسان الكامل. 

هذا المخلوق الكامل؛ صورة الرب ونديمه 4# الوجودء صفيه وخليله وحبيبه. هومن 
سيكون موضوعاً لتحليلنا 4 الفصل التالي. 


1 سورة هود: الآية 112 
.90 .8 ععضخقت © لمكقسطتعقما ا تماطرم 8١‏ -2 
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الفصل الثاني 


الإانسان الكامل 


[- معنى الكمال: من الإنسان الحيوان إلى الإنسان الخليفة : 


أ- من الكيان إلى الإنسان : 


الإنسان الكامل هو غاية الطريق الصوك»: وهو منتهس حج العارف إلى ذاته» وهو 
كذلك النفس المطمثنة: القادرة على الرجعى إلى ربها راضية مرضية لتتبوأ المنزلة الرفيعة 2 
جنة الخلد والنور. 

وباعتباره غاية الطريق» والبدف المقصود من الجهاد والاجتهاد ل دائرة التجرية 
الصوفية» فإن الإنسان الكامل هو السر الذي يعطي المعنى للمسيرة الوجودية والمعرفية 
للسالك. فالمريد إنما يريد الكمالء؛ والسالك يبتغي الوصول إلى كماله؛ والعارف إنما يقصد 
إلى معرفة ذاته الحقيقية الكاملة. 

هكذا حكم الكمال على طالبه بأن ينخرط 2# الطريق» طريق المريدين والسالكين 
والعارفين. لكي يتوج حياته بالتعرف على تأويلها الأخير الذي يمثل خلاصة حقيقتها. 

فالكمال درب ومسيرة تستوعب كل أنشطة الإنسان لتوظفها © سبيل الغاية 
المطلوبة: توحيد الإنسان؛ واجتماع كل أبعاد ذاته 4 ذاته» التي تصبح حينئن الذات 
الكاملة. 

ولتوحيد الإنسان لا بد من الانطلاق من البداية» من توحيد الوجود. هناك حيث تنفرس 
جذور الكائن 4# أصولبا الأولى وك هيولاها المؤسسة لجوهر تكوينها الوجودي والمعرة. إذ 
ذاك نحصل على الكيان: ولكنه سرعان ما ينفجر أمامنا ويزيغ من أعينناء لنجده: وقد 
توحدء يلمس مستوى آخر من مسنويات مسيرته هو مستوى الكائن. و4 هذه المرحلة من 
مسيرة الذات إلى كمالبا؛: يقيم الكائن نوعين من التوحيد ؛ توحيد العرفان وتوحيد 
الوجدان:؛ إد ذاك بيرز معنى الإنسان. 
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وتنضو الذات عنها ثوب الرموز» لتتجلى إنساناً كاملا بحقيقة كاملة ووعي كامل. 
فمسيرة الكمال كما اكتشفناها عند «ابن عريي»؛ هي مسيرة توحيد » وهي ممارسة عميقة 
لبذا التوحيد على كل مستويات الكاتن لبلوغ الوحدة الأصلية والانسجام الكامل بين كل 
أبعاد الذات» التي تستوي حينئن, صورة كاملة معبرة عن الوجود يبعديه: يعد الحق وبعد الخلق. 

ولقد قمنا ‏ الفصول السابقة: بمحاولة لتحليل أبعاد هذه المسيرة؛ وتابعنا الكيان 2 
حجه إلى الإنسان. ولذلك قإننا ندرس الإنسان الكامل الآن: كنتاج لمسيرة كاملة وككعبة 
لحج شاملء ونطمع إلى تجليته # إطار المسار الصو العام؛ من حيث هو مسيرة قاصدة 
وطريق وصول. إن هذا الاختيار ألزمنا أولاً وبالذات بالبحث عن بذور مشروع الكمال 2 
تجرية السالك؛ 4 مقاماته وأحواله, وشطحاته وأقواله: قبل أن نلزم أنفسنا بالبحث عن 
أصول هذه الفكرة 3 إرث الحضارات السابقة و4 معارف الشعوب القديمة. وِي هذا الاختيار 
على ما نزعم؛ التزام بالحقيقة 4 شرطها الصو أي بما هي الحقيقة التي تعاش وتمارس 
وليست المعرفة النظرية والمقولة الفلسفية التي تنبني من خارج الشعور. ظ 

وَنفنًا اناك خلنكا قبلا أبعاة التجرية اتسوفية :إلى تمشكلت ف الآن نيه مراحل 
الوصول إلى الكمالء فإننا لن نعيد الحديث عن درب الكمال مكتفين بالقول إنه التجربة 
الصوفية بكل أبعادها. و كل مراحلها. ما نريد أن نفعله الآن» هو تحليل الكيفية التي 
هرأ «ابن عربي» عبرها مسيرة الكمال» وبالتحديد الإجابة عن سؤال: كيف تجلى هذا الدرب 
من خلال عرفان «ابن عربي»5 

يتضح لنا أن «ابن عربي»» لم يقدم قراءة واحدة لمسيرة الكمال ولم يكتف بمجرد 
صياغة واحدة؛ بل صاغ كما هي عادته؛ أكثر من قراءة واحدة وجلى الأمر عبر كيفيات 
وطرق شتى. وسنركز على ثلاث قراءات قدمها «ابن عربي» لطريق الكمال مع اقتناعنا أنها 
ليست كل ما قدم 2# هذا الإطار. 

القراءة الأولى؛: يصوغ فيها «ابن عربي» درب الكمال على شكل رحلة نبوية من آدم 
إلى محمد عليهما السلام» يتم عبرها الانتقال من مجرد تحصيل الأسماء الإلبية إلى المعرفة 
بسر هذه الأسماء؛ وبمعانيها وبمسمياتها. 

أما القراءة الثانية» هي النظر إلى الطريق وهنا الحديث عن الطريق الصو عموماء 
على أنه خروج من العادة إلى العبادة. 

أما القراءة الثالثة وهي تتصل بمجال التجرية» فتتمثل 4 اعتبار درب الكمال على أنه 
درب يقطع داخل الذات؛ ورحلة جوانية من الكاتن إلى الإنسان 2 دائرة الذات نفسها. 
فكيف تجلى درب الكمال مسيرة من آدم إلى محمد عليهما السلام؟. 
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يؤكد د«ابن عربي» أن محمدا يكم هو الرسول الذي أتاه الله معنى الشريعة؛ وعلمه 
حكمة الأسماء والأسرار الإلبية» وآتاه جوامع الكلم. فتمكن بالتالي»: من الاطلاع على 
الحقيقة الكاملة للوجود اطلاعا مباشراء وعيانا لا شبهة فيه. قهو على هذاء الأب الروحي 
لكل وارث للعلم الإلبي من آدم إلى آخر موجود. 

وباعتباره صاحب السر والذي أوتي جوامع الكلم» فإن محمدأ عليه السلام لن يكون 
أول رسول يبعث رغم أنه كان نبي وآدم بين الماء والطين»'' بل ستبرز النبوة على شكل مسار 
تاريخي يتعاقب فيه الأنبياءء كل يحمل بعض السر وجزءا من الكلم إلى أن يتم بنيان النبوة 
ولا يبقى فيه إلا موضع لبنة التمامء حينئدء ينبعث محمد متمماً لدرب النبوة» ومعاناً للسر, 
سر الحقيقة التي ستتكلم لأول مرة كلاما واضحاء قرآنا عربياً مبينا لقوم يعقلون. 

تللق اكتسيزة فتن آذم غلية السلا » النذق رغم أنه أول الناسن ظهورا » إلا أن أبوقة 
للانسانية تقتصر على أبوة الجسم «فآدم أبو الأجسام الإنسانية)2. 

وباعتبار أن جسم الإنسان يظهر قبل ظهور «روحه»»؛ الذي نعني به هنا ماهيته الحقيقية 
كمخلوق إلبي المحتد» فإن آدم كان أول الرسل ظهوراً. وكذا الأمر 4 كل شيء؛ فالظاهر 
أسبق الأشياء ظهوراً أما الباطن فإنه يحتاج إلى بحث وتقص لمعرفته وتحصيله» ويستدعي 
تأويلاً خاصاً يمكن الوصول إليه ببذل المجهود» لأنه ليس معطى حاضرا ولا حقيقة مسلمة. 

وانطلاقاً من هذاء فإنه بظهور آدم ييدأ مسار النبوة 4 التجسد الفعلي. ويتم له 
الاكتمال عبر ظهور عدد كبير من الرسل والأنبياء: وكذلك الورثة الذين يعتبرهم :ابن 
عريي»؛ من معدن النبوة نفسه » ومن حزب أهل الحق ما دام مشربهم الحقيقة الإلبية, 
ومطلبهم العيان والتحقيق. وكلما ظهر نبي حمل معه بعض النور وبعض الحقيقة؛ بحسب 
زمان ومكان محددين. ذلك هو القدر المقدورء تنزل الشرائع تترى بحسب نظام محدد صارم» 
ليتقطس الله أمرا مففؤلاً 4 فنن يعيئه ولكن لبوعة منيرة الثنوة أيضا إلى تحميق القضاد 
المقضي: ظهور الخاتم ومعه سر الختام وحقيقة الوجود هدية للأنام. وبظهور محمد يَيع؛ يتجلى 


1- اورد احمد بن حنبل الحديث بصيغة ثانية: «قال حدثنا عبد الله حدثني أبيء ثنا سريح بن التعمان» قال 
ثنا حماد عن خالد الحذاء عن عبد الله بن شقيق عن رجل قال قلت يا رسول الله متى جعلت تبيا؟ قال 
وآدم بين الروح والجسد. 

مستد أحمد بن حنبل. بيروت. دار صادر والمكتب الإسلامي 66/4 واورد نفس الحديث يإسناد مختلف في 
المسند 59/5. 


2 الشتوحات المكية 457/3. 
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سر الروح تجليا حقيقياً واضحاً: وتبرز «الكلمة؛ كأبرز ما يكون الكلام وضوحاً وصراحة 
وجلاء. وعليه» فإن محمدا هو «أبو الورثة من آدم إلى خاتم الأمر من الورثة. فكل شرع ظهر»: 
وكل علم: إنما هو ميراث محمدي 2 كل زمان: ورسول ونبي من آدم إلى يوم القيامة. ولبذا 
أوتي جوامع الكلم:'". 

وعبرهذا الدرب النبويء كانت الروح باعتبارها الحقيقة الباطنة للإنسان» تصنع 
كمالبا وتجلي أبعادها. لذلك فلم يكن غريباً أن نجد لدى «ابن عربي»؛ إصراراً على القول 
إنافعددا 6 فد:وجة قبل آدء» يل تأكييدا غلى أنه علينة السلام مدر الشرائة: وان 
الأنبياء لا يفعلون # الحقيقة: سوى النيابة عنه إلى أن يخرج بكماله جسماً وروحاً. يقول «ابن 
عربي» وكان محمد و قد أوتي جوامع الكلم؛ فشرعه تضمن جميع الشرائع. وكان نبيأ 
وآدم لم يخلق. فمنه تفرعت الشرائع لجميع الأنبياء عليهم السلام»©. وهؤلاء الأتبياء هم 
«أرساله ونوابه ‏ الأرض لغيبة جسمه؛ ولو كان جسمه موجودا لما كان لأحد شرع معه. وهو 
فوله (لو كان موسى نا ما وسعه إلا أن يتبعني»0. 

كموناة الكبزوة :|1يزنا هنو اتسااع خدو قعل نو السككفة و لاقيام تليووا عاغا عفد 
الوصول إلى المرحلة الخاتمة: مرحلة انبعاث روح محمد يك ك تمامها وكمالبا. لذلك فإنه 
يصدق القول إن الأنبياء السابقين على الرسول الخاتم ليسوا سوى بعض منه وجزء من حقيقته. 
فكل رسول هو من بعض مشروع محمد عليه السلام؛ وكل شريعة أو حكمة إلبية تنزلت» 
إنما هي بعض القرآن» الذي تنزل تمامأً كمحمد: حاملاً للرسالات السابقة ومهيمناً عليها 
كنيف ايحن هده 

و«ابن عريي»» يعتير أن الكمال هو مرتبة القلة المختارة من البشرء رغم أن كل البشر 
يحملونه كإمكان. ولذلك فهو حين يؤسس قراءته الخاصة لتاريخ النبوة على أنه مجلى درب 
الكمال الإنساني: فإننا لا نشعر أنه يتحدث عن تاريخ خاص يوازيه تاريخ آخر ودرب آخر. فلا 
يوجد درب للكمال إلا هذا الدرب النبوي الذي أطتب دابن عربي» 4# تجليته» وليس للإنسان 
الستاغن إل حتفيل كمال ذاكة» أن يحدث طريقا جديدا متفصلا عن خاريخ النبوة: إنالة 


فقط أن ينضم إلى هذا الحرب النبوى. الدي يشكل مسيرة وأحدة من ميدكه إلى منتهاه. وينم 


1- الفتوحات المكية 457/3 
32 نام 12 . 
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الانضمام إلى درب الكمال الذي هو مسيرة نبوية 2 جوهره: بإعلان الانتماء إلى منهج النبوة 
المتمثل ب إعلان الإسلام الكامل وجودياً ومعرفيا لله تعالى. حينئن يصبح الإنسان وارثاء 
ويدخل لي عداد أهل الله الذين سيمكنون من الإنباء العام وتتصل بهم السماء عبر سبب من 
أسباب الوصل. 

وكل رسول أو نبي ظهرء تعتبردعوته نداء من اجل الكمال: وتحريضاً للناس على 
تجاوز الظلمات التي تعني أساساًء ظلمات التذرر والتجزئة والمسخ التي يشهدها الكيان: إلى 
النور الواحدء نور الذات الكاملة التي أشعت كل حقائقها وأعطي كل بعد فيها معانيه 
وأسراره. 

وبما أن شهدا يمْ بعث للناس كافة:؛ والناس هم أهل الأرض من أبناء آدم ذا من 
أبيهم إلى آخر مخلوق منهم؛ فإن كل ذبي ظهر إنما هو نائب عن محمد عليه السلام 2 تبليغ 
رسالته التي تدعو الناس إلى التحقق بكمال الذات» عبر الاتصال بالنور التام الكاشف عن 
الحقيقة شك تمام أبعادها. 

يقول «ابن عربي؛ حول رسالة محمد بيه «وأرسل (محمد) إلى الناس كافة: ولم يكن 
ذلك لغيره. والناس من آدم إلى آخر إنسان. وكانت فيهم الشرائع فهي شرائع محمد يه بأيدي 
نوابه» فإنه المبعوث إلى الناس كافة؛ فجميع الرسل نوابه بلا شك»'". 

فالكمال عبارة على نداء من محمد يَنع؛ إلى كل الناس عبر تاريخ الإنسانية عبرنوابه 
أو مباشرة» للاتصال بالحقيقة عبر الإيمان الذي يعني أولاً وبالذات: إعلان التصديق بالحق 
والانتماء إليه. 

فكأننا هناء أمام كعبة واحدة ينطلق منها أذان يطلب التصديق؛ ويحرض كل سامع 
على أن يرد بالتلبية وإجابة الدعاء. أليس ذلك هو العمق الحقيقي لفريضة الحج إلى الكعبة 
التي أقام قواعدها إبراهيم عليه السلام؛ وأذن ثش الناس بالحج؛ فرد محمد عليه السلام 
بالتلبية ومن ورائه كل الآخرين؟ وي ذلك البيت العتيق: تلتقي ثلة الأولين بثلة الآخرين, 
لبك وا حميها )<النغنة الكاءة المسنطفاة هن الأنسائية اروانف تقر فلا ب الاجر بلست ال 
البيت؛ رغم أن الفقهاء والمفسرين دأبوا على القول» إن آل البيت هم عائلة محمد عليه السلام 
من النسبء ناسين أن محمداً كان أول من أعلن أن البيت المقصودء محجة العالمين» هو بيت 
لكل من لبى نداء الكمال: عندما صرح أن سلمان الفارسي من آل البيت. 


1- الفتوحات المكية 134/2. 
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هنا يمكن أن نلمس مبادئ قراءة جديدة ومبتكرة للتاريخ الإنساني؛ فراءة ترى 2 
التاريخ أولاً وبالذات: مسيرة # الكمال يحققها صفوة أهل الأرض الذين يجعلون من ذاتهم 
الكاملة محجة يحجون إليهاء وغاية يرومون الوصول إليها. وبما أن محمداً يع قد ولد 
مكةء رمز إلى أنه سر البيت وواضح حجرو" : فإن كل حج وقصد إلى البيت؛ يصبح قصداً 
إلى الكمال وإحياء 4# الوقت نفسه» لروح محمد تييع التي تتبعث كلما قام # العالمين حاج 
فاصد. 

وإذا كان محمد عليه السلام قد توي؛ شأن كل جسم.» فإن روحه بقيت حية وأرادت 
لبا السماء أن تكون المنارة التي تهدي إليها من أناب» عندما أظهرها القرآن 2 أجلى أبعادها 
ومعانيها. فالقرآن 4 جوهره: هو تجسيد بالكلمة لمعنى إنسانية الإنسان. من خلال أنموذج 
محمد عليه السلام؛ محمد التاريخي وأيضأ محمد الكوني؛ الذي تجاوز مجرد شخصه 
ليحضر ل رسالة كل نبي. 

ولذلك؛ فإن أنموذج الكمال ودربه؛ قد كتب له أن يبقى مرسوماً إلى الأبد بخ كلام 
واضح جلي هو القرآنء» الذي لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه. «فمن أراد أن يرى 
رسول الله يه ممن لم يدركه من أمته» فلينظر إلى القرآن. فإذا نظر فيه فلا فرق بين 
النظر إليه ويين النظر إلى رسول الله يي فكأن القرآن انتشأ صورة جسدية يقال لبا 
محمد بن عيد الله بن عيد المطلب»2. 

إن الإنسان يولد. وهو بذلك ينتسب إلى آدمء ويمتلك الكرامة الأصلية من حيث هو 
ابن آدم. ولكنه لا يصبح إنساناً كاملا إلا إذا أتم الحج إلى البيت؛: إلى محمد يبع هناك 
سوف يجد حقيقته وذاته الكاملة يتلوهما عليه قرآن منزل بلسان عربي مبين. ولذلك» فإن 
معنى الكمال هو ف واحد من تأويلاته» الانتساب إلى محمد وي بتجسيد معاني القرآن 
وتنفيذ أوامره التي نحصل بالتزامها على إنسان هو بالأكيد: الإنسان الإلبي المصنوع على عين 
الله. يحرض «ابن عربي» الوارث على تحقيق سر النسبة؛ وعلى الالتحاق بركب محمد قائلاً: 
«فكن أنت يا وارثه (وارث محمد 85 ) هو المراد بهذا الخطاب (القرآن): © هذا العمل» 
فيكون محمد يم ما فد 2 الدار الدنياء لأنه صورة القرآن العظيم. فمن كان خلقه القرآن 


1- من المعلوم تاريخيا أن محمدا بك قد وضع الحجر الأسود (سر الكعبة) بيديه. وهو بعد شاب لم يوح 
إليه. إشارة ووعدا بتمثيل معتى البيت حتفا ودلك عندما اخنصم قومه فيمن يضع الحجر واتفقوا 
على أن يحتكموا إلى أول داخل فكان محمد عليه السلام (راجع القصة في سيرة ابن هشام وغيرها). 

2- داين عربي» الفتوحات المكية 61/4. 
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من ورثته؛ وأنشأ صورة الأعمال كي ليل طبيعته؛ فقد بعث محمدا بتك من قبره. فحياة رسول 
الله كيك بعد موته: حياة سنته. ومن أحياه فكأنما أحيا الناس جميعاً. فإنه المجموع الأتم: 
والبرنامج الأكمل''". إن مسيرة الكمال حينئن : هي عمل 2# إطار من أمر منظم وواضح هو 
القرآن» قصد إحياء روح محمد عليه السلام. وبما أنه ييبعث كلما قام طالب للكمال؛: فإن 
الروح المحمدي «هو الروح الإنساني الكامل الذي يحوي أرواح كل الكمل من اليشر. وذلك 
هو العتى العميق الذي يقصد إليه الصنوقية من القول إن آول تون خلى هواثوى التبى غلية 
السلام» ومن التأكيد على أن العالم لولا محمد بَيْكعٌ ما وجدء مستندين إلى أحاديث 4# هذا 
الشأن. فطالب الكمال إذ يحيي روح محمد» إنما يحيي # الحقيقة والواقع روحه هوء 
المعخزون 4 كعبة الوجود والذي لا أمكان لاعتنافه واستجلابه إن صح التعبيرء إلا بالحج إليه 
4 مسيرة تعيد رمزا مراحل تاريخ النبوة من آدم إلى محمد عليهما الصلاة والسلام. 

ويندو أن شكره الانشاج 3 النور المحمدي والالتقاء بروحه قل كدليل على بلوغ مرقية 
الكمال ودرجة الفتح؛. كان أمراً معروفاً 4 الأوساط الصوفية. فعلاوة على ما نجده لدى 
الكثيرين منهم من أحاديث عن اتصالبم بالرسول يَيكعٌ وحديثهم معه: نجد آخرين يصرحون 
بفكرة الاندماج هذه ويعلتون أنهم بلغوا مرتبة الذوبان 2 النور المحمدي الأسنى. 

يذكر عبد القادر الجزائري «حادثة امتزاج ذاته بذات محمد عليه السلامء فيقول: 
«كنت تالث ليلة ف رمضان متوجها للروضة الشريفة: فحصل لي حال وبكاءء فألقى الله 2 
قلبي أنه عليه الصلاة والسلام يقول لي: «أبشر بفتح». فبعد ليلتين كنت أذكر الله تعالى 
فغلبني النوم؛ فرأيت ذاته الشريفة امتزجت مع ذاتيء وصارتا ذاتا واحدة. انظر إلى ذاتي فأرى 
ذاته الشريفة ذاتي.") 

إن محمداً كما يقول «أيو العباس القصاب» لم يمت «وإنما الذي مات هو استعدادك 
لأن تراه بعين قلبك:©. 

ولذلك فإن درب الكمال هو درب الإنسان صاحب القلب الحيء القادر أولاً على أن 
يستمع إلى أذان إبراهيم أول المسلمين بالحجء والقادر ثانيا على أن يقول متأسيا بمحمد عليه 
السلام «لبيك اللهم لبيك». 


1- ذاين عر بي» الفتوحات المكية 61/4. 
2 الجزائري: المواقف ص 48-47. 
3 انظرء نيكلسون: في التصوف الإسلامي وتاريخه. ص 165. 
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ذلك هو الدرب الخالد - درب المسلمين من آدم إلى آخر مخلوق:؛ والذين يصطفيهم اللّه 
ويطهرهم؛ 2 طقس الحج:؛ ليصبحوا ندامى الحق 2# مقعد صدق عند مليك مقتدر. وباعتباره 
طريق وصول؛ وحجا إلى الذات» فإن درب إبراهيم ينفتح على مصراعيه لكل إنسان يقبل 
بالاستماع إلى الكلمة ويرضى بالانطلاق من وجوده (دميته) إلى ماهيته (إنسانيته). وهو إذن 
طريق المسلم الذي لا ينقرض والذي أحسن الشاعر محمد إقبال عندما قال فيه «لا يمكن أن 
ينقرض المسلم من العالم لأن وجوده رمز لرسلات الأنبياء» وإن أذانه إعلان للحقيقية التي جاء 
بها إبراهيم وموسى وعيسى ومحمد يع ". 

آنا القراعة الكائية دوي الكياك: فجي داتخرته عبيرا من التسون عن متلطة العاذة 
إلى نور العبادة. وهذه القراءة هي 2# الحقيقة قراءة موسعة؛ يمكن أن تكون مبدأ 2 فهم 
رسالة الدين مككل. فالدين ليس 2 حقيقته. سوى دعوة للناس إلى الخروج عما ألفوا من 
أنواع العبادات وشتى العادات والتقاليد. إلى حكم الحق تعالى. 

غير أن «ابن عربي» وإن لم يخرج عن المعنى العام لبذه المقولة» قد فهم العبادة على نحو 
متميز يجعل منها ‏ أعلى مظاهرهاء الوصول إلى استقلال الذات عن كل شيء واكتمالبا 2 
محض ذاتها. يقول معرفاً الطريق «فإن الطريق مبني على قطع المألوفات وترك المستحسنات,2. 

والمألوفات والمستحسنات:» هي التي تأخذ من قلب الإنسان نصيباء فتشتته وتفرق عليه 
كيانه» فلا يعرف ذاته إلا متصلة بشيء ماء أو من خلال رغبتها © أمر ما. فلا يشعر الكائن 
عيد العادةء بنفسه وبخصوصيته إلا ل إطار من نظام العادات الذي ينتمي إليه والذي يبرر له 
كل أنماط سلوكه وتصرفه؛ ويصل به أخيراً إلى تبرير المعنى الاجتماعي الصرف لكينونته. 
أليس أغلب الناس قد رضوا بحياتهم على ما هي عليه لا إيمانا بهاء وإنما لأن كل الناس يفعلون 
ذلك؟ ولذلك يحرض «ابن عربي» المريد على تحقيق الفردانية » وعلى الانفصال عن كل ما 
يخرجه عن جوهر كيانه. «ولا يبقى (المريد) مع شيء يأخذ من قلبه نصيباً حتى يمكون فردانياً 
شك الوجود»" وذلك لسيبينء الأول: «لما ل الأنس بالخلق من الوحشة» على عكس المتعارف 
عند العامة؛ والسبب الثاني وهو الأهم»: لأن «الحق سبحانه؛ لا يتجلى لقلب له أنس بغيره»'". 


1- الندوى: روائع إقبال ص 55. 
2- التدييرات الألهية. ص 235. 
3-ن.م. ن ص. 

4- الفتوحات المكية 293/2 

5 التدييرات الإلهية ص 435. 
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إن الإنسان العابد إذن» هو الإنسان المسافر إلى ذاته» والذي يقطع 4 سفره كل 
علاقاته الواهية بالعالم ويالناس. وهذا التحدي الذي يعتبر شرطأً للتجلي الإلبيء ليس هيناً 
فدونه قتل النفس آلاف المرات 4 كل نفس. يقول «محيي الدين» مبيناً ارتباط العبادة بالعمل 
والجهاد. «وما خلق اللّه الإنسان 2 هذه الدار للراحة والنعيم»؛ وإنما خلق لعبادة ربه.. والعارف 
مسدود عليه الدنيا باب الراحة 4 قلبه» وإن استراح 4 ظاهره؛ فهو يموت 4 كل نفس 
ألف موته ولا يشعر به!). 

إن تلك الميتات المتكررة والتى عبر عنها أحدهم بقوله: 

الت سساؤف ييا اتحسنانق إن © قشي حي ااتي 

لبي الأساس الفعلي لتحقيق الكمال الإنساني الذي لا يقوم إلا على حركة نفي شاملة 
للخور الإنساني ولانقص البشري الكاشف عن عورات مشينة. ولذلك فالعبادة التي لا يختلف 
اثنان 4 كونها اقتراباً من الله على قدر الطاقة؛ لا تتحقق إلا إذا تم للمريد الابتعاد عن الخلق 
على كدو الطاعة أيضا وليس معت تجنب الكلق عدم النظر إليهم: أو الأمشاع عن التعامئل 
معهمء ذلك تفسير مبسط إلى حد الابتذال» ولكنه يعني الخروج عن عاداتهم التي أكسبوها 
بفعل كثرتهم وتعصبهم 2 الفالب» سلطة ليست كما يرى العارف بحق»: ممروضة ولا معقولة 
بك عديد الأحيان. 

وكلما استوحش العارف من المخلوقين» كلما اقترب من ذاته الأصلية التي لا شراكة 
فيها لأحد. الأمر الذي يهيئ للمرحلة الأخيرة الحاسمة؛ تلك هي معرقة الله الناتجة عن معرفة 
النفس. يقول «ابن عربي» معرفا طريق الإنسان الفرد «فاستوحش من المخلوقين: وطلب 
الاتقوا يذاته هعزن انك تفسق الا عله انمن إلا يداك وتعدوه ول دزى مكلذ فا سطرك اه 


هذه السياحة عن مطلوبه فأنس بذاته»-©. 
حانت زاته فد دخلت 2 دائرة النور التام» فلم يبق فيها جره مظلم يدفع إلى الخوف والرعب 
والخجل. إذ ذاك يتوضح لنا سر الكمال» وأنه ليس إضافة جديد إلى عمق وجوهر الكيان: 


1- الفشتوحات المكية 15/2. 
2 دابن عربي»: الفتوحات المكية 293/2. 
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ونين فو اساسا ككلم كا كذ الكيان وتقيع انها فووعاء معي كد عنما ضير 
قائلاً: (اللهسم اجعاني نومر)1" . 

وككم النعله الحديقية اسن الكادة إلى العياناة:" إذاتخيارف الافجاحم يتعييز الورخر لد 
تسقطي أفنكا وم و ففاله :واقر اله وميشاعرفه بسن التناس والأشياء الخ :اللة مال كالفيان: 
الحقيقية ليست :رسوما مرضوفة وطقوسا تودى: إنها معتى وفكرة وقتاعة مقتضناها جميما: 
أن كل ما تقوم به يجب أن يكون للّه. فالعارف الذي يحيا بالروح لا يختلف عن الناس من 
حمق :تدامكة ملت نائة وروي لق عبر إزانه مناغ بولا مكنالك كرون اق تصوفانة ونين 
تكصييخ هذا لعكه تنك وكينة تند الأشنان والكتضيؤفاة كوهنا شب الفا أعمالع وضل 
حركاتهم عادة لأنفسهم أو للآخرين» أو للشياطين من معنى ماء فإن العارف يهب صلاته 
ومشكه ونهياء ودمافة للذري الكالن مهينإ ذا تلذرة الكريت: 

١ل‏ نستي وتسسكي وباي ساني لهب لعا #الاش رافك 


٠ ُ 0‏ و ا 2 له 02( 

يذكر د«ابن عربي» 4# التدبيرات الإلبية إن الأمر الملكي نزل به الملك الكريم على قلب 
الخليفة الإنساني وفيه يقول: «إذا أردت فعل مباح من المباحات من أكل وشرب ونوم وغير 
ذلكء فلا تشاوله تتاول العامة فندم أو تشقى» ولكن شاوله بنتريه وعبادة. أما الهشزيه: فأن 
تتثاوله برؤية نقصك وافتقارك إلى الحق فيه» ونمزيه الحق عن حاجته لذلك. كما فال تعالى: 

). . «وهو نطعم» ولا نطكم . 5 

كقح ذنواك واعلمات واه السادةفان مقطو ف كفن حية ا بد قتمك و هونا عن 
عبادتك كالأكل للقوة على أداء الصلاة» والفرائض من جهاد وغيره» والنوم للقوة على قيام 
الليل»7. 


1- جاء في صحيح مسلم قوله مُن: لهسم اجعل سيذْ قلي نومراء وسيث ممعي نوما وسيغ بصريي فومرا» وعن بيني نوسرأء وعن سمالي 
ذم وامأفق مرا ولت تن :رقن قر وعتق نؤيرا: لعل ل لزيا وعال واخطلق تر #صهث مسلمه بمزوت: 
دار إحياء التراث العربي: 529/1. 

2- سورة الأنعام: الآية 162. 

3- نفس السورة: الآبة 14. 

4- التدبيرات الإلهية. ص 183-182. 
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وعلى هذا فإن درب الكمال 2# قراءته الثانية: يتجلى 2 الاقتراب من الله على قدر 
الطاقة الإنسائية عبر العبادة التي تعني تصفية الذات من حكم الأغيار. وباعتبارها باب 
لتحصيل كمال الذات؛ كانت العيادة تعني لدى الصوفية ممارسة الانفراد مع الحقيقة الإلبية 
حتى إن «الشيلي؛ لما قيل له قم نتعبد أجاب يحزم «العبادة لا تكون بالشركة:'". وما ذلك إلا 
لتفطنه إلى أن العبادة هي أصلاً رحلة كي الذات: بحثاً عن الغيب فيها: روح الإنسان المختفي 
وراء جسده. وهنا نطرح القراءة الثالثة التي يقدمها «ابن عربي» لدرب الكمال والتي تقوم على 
نظرية إلى هذا المسار على أساس من كونه رحلة شك الذات ومسيرة داخل الكائن نفسه؛ يقع 
خلالها كشف الأبعاد المغيوبة بعداً بعداًء وصولاً إلى كمال المعرفة بالذات التي تسمح بظهور 
الأتبان الكاهل الخرد 

فالإنسان السالك الباحث عن كمال ذاته» يلتزم الشرع غير عالم 2# البداية بما يعنيه 
كمال الذات. وعبر مسار الطهر والخلاصء يقترب رويدا رويد من الحقيقة فيجد أنه لم يعْدُ 
ذاته؛ ولم يخرج ب رحلته عن كيانه» بل لم تكن رحلته إلا قيه. حينكذ يستوعب درس 
الكمالء ويعلم أنه عين الوصول إلى حقيقة الإنسان. إذ ذاك يرى الحقيقة ساطعة: كل الناس 
يحملون كمالبم فيهم وهم لا يشعرون». ويرى أن أمثاله بمثابته ولا علم ليم بذلك» فيفرح بذاته 
ويحزن لبم» حيث هم ع مقام واحد معه ولا يشعرون بذلك. وأنه ما فضل عليهم إلا بالعلم به 
وبهم؛ ويما هو الأمر عليه»2. 

أما العلم الذي يحصله السالك يك ذاته والمسافر ب كيانه؛ فهو الوصول إلى سر 
وجوده»ء إلى روحه الخفي رغم أنه المحرك لكل شيء. وبالوصول إلى الروح؛: يتمكن الإنسان 
من الوسيلة التي ستفتح أبواب الغيب واسعة؛ ينهل من العلوم اللدنية» ويعيد رسم علاقته باللّه 
التي تقوم على أساس العيان والكشف لا على أساس العقل والبرهان. و كلمة؛ إن الكائن 
الذي يصل إلى روحه؛ يصل ف الوقت نفسه إلى ذاته 4 كل أبعادها الحقية. ذلك أن الإنسان 
«عالم بجميع الأمور الحقية فيه من حيث روحه المدبرء وهو لا يعلم أنه يعلم؛ فهو بمنزلة 
الساهى والناسىء والأحوال تذكره والمقامات والمنازل:ة. 

إن جوهر الإنسان :كدان مظرى يشقاء أن عرانة وفيا :العرارة كانم طلقا لإشهاك 
باسم اللّهء باحثاً عن الحق فيه. إذ ذاك» تتكشف له على التدريج حقائقه عبر نفي عوائقه: 


1- الفتوحات المكية 293/2 
2- نم 17//3. 
3 ن.م 22/3 
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وضرب كل أشكال الوجود الوهمية والطفيلية التي تظهر من جهل الكائن. ولذلك فإن 
مسيرة اكشتش افا الذات #كن مسيرة محرفة ومسي عله وهنا نقهة اذا يتحدك الصوضة داكن 
عن الانتصارات الوجودية بمعنى الفتح» ونفهم أيضاً لماذا سمى «ابن عريي: كتابه الضخم 
باسم «الفتوحات المكية؛ إذ لم تكن العلوم الواردة فيه سوى فتوحات ربانية على مستوى 
وجود الكائن نفسه وي دائرة حياته. فكأن الكائن إذ يصل إلى فتح مغاليق كيانه ليجد 
ذاته الكاملة المصونة من الدنسء يفتح 2# الوقت نفسه أبواب مكة ليلج إلى كعبة الوجود. 
وهنا يتحد معنى الكعبة بمعنى الذات ليصبح الحج إلى الكعبة كما أسلفناء حجا إلى 
الذات» ولينبعث التأويل الأعمق لمعنى الشريعة من حيث هي مسار الإنسان إلى ذاته عبر ريه. 
فالله لا يريدنا نذاته وإنما دعانا إلى ذواتنا من خلال ذاته؛ لأن «كل شيء؛ فيك ومنكء فلا 
يعوا علي مر غريب ماهو عتدك» غلا ينتكفت لك إل عدلى 0 

هذا العلم العزيز الذي «لا يعلمه كل أحد من أهل اللّه»؛ هو بشارة ومحاولة 2# البحث 
عن الأمان» وعلامة إصرار. فهو بشارة من حيث إن الأيمان بأن الحقيقة موجودة: وهي هنا 
فيناء يجعل من تحصيل الكمال إمكانية واردة وحقاً لكل مخلوق مهما كان وضعه: الأمر 
الذي يفتح الطريق الصو ليضم إليه كل الطالبين وليجعله على عكس ما يرى الكثيرون 
طريقا جفافيوياء اي جما لحمهنون وأواقك اللذين ظالا دشاهم اللمتتصيرؤن سن ذو الفقول 
بالرعاع والعامة» والسفلة فكل إنسان هو كامل بالقوة: وليس له إلا أن يسعى 4 درب 
الشكر والعرفان ليتم له الكمالء: ويفهم حينئز معنى أن يتم الله نعمته عليه بهديه إلى ذاته. 

فالله تعالى قد خلق الثقلين على عكس بقية المخلوقات هك مقام العزة؛ و غير 
مقامهم الذي ينتهون إليه عند انقطاع أنفاسهم التي لبم ‏ الحياة الدنيا. 

فلهم الترقي إلى مقاماتهم التي تورثهم الشهود , والنزول إلى مقاماتهم التي تورثهم 
الوقوف خلف الحجاب. فهم 4 برزخ النجدين, إما شاكراً فيعلو وإما كفورا فيسفل»". 

وأما القول بأن الحقيقة فينا هو محاولة 4 الأمان: فهذا ما لا يحتاج إلى كثير تأمل. إن 
الصو هو ذلك الكائن الذي لا يرتجف من شيء قدر ارتجافه من كونه واقماً تحت سلطة 
شيء آخر عدا ربه تعالقى. ولدلك فإن الطريق الصو هو جزء ثابت منة؛ نضي للآلبة 
1- الفتوحات المكية 150/3. 
2- ليس من ياب المصادفة أن نجد لدى الصوفية انقلاباً شاملا في فهم مسألة العامة والخاصة. إن الخاصة 

هم أهل الله مهما كانوا في الوضع. وإن العامة هم البعيدون عن الله مهما كانوا في الوضع, 


3 الفتوحات المكية 123/3. 
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المصطنعة التي وضعها الجهل وكرستها العادات والتقاليد البالية» ولنتصور أن الحقيقة: 
حقيقة الكيان تتجاوز الذات التي تكون تحت سيطرة سلطة أخرىء «المعلم؛ مثلاً أو «العقل؛ 
أو «المجتمع». إن هذا الإمكان يؤدي إلى الدمار الشامل» وإلى رعب لا طاقة للكائن به وهو 
كما سنرى من صميم أزمة الإنسان المعاصر. لذلك فإن الصو عندما يؤكد أن الحقيقة, 
كفيته ا مناء كوو بعدرمنا يحاول رفع كن شكال القيوة واتواع الافتراك هن الذات: 
لا يقصد كما يدعي البعض الى نفي البعد الموضوعي للحقيقة من حيث هي حقيقة مهما 
تكائكم اتتحدل هديا تشترمعا ذاقا سقيق فا + كاك كراد تحت انها متضيفة نضا ]اق الققفه 
التي لا شك فيها يقول الصويك؛ إننا نحن باب ذواتنا إلى ذواتناء وإن كمائنا فينا. والدليل على 
لايك عكفه اليك لوبذ سان الكياق تو جع ويكلي] كاوه ظاهوة إن أععافة: 
كلما تجلت له خفايا ذاته وبرزت له أبعاده الروحية الصافية؛ وشعر ك4 الوقت نفسه بانعدام 
الرقيب» الآخر الذي كان يشكل تعسفاً وظلماً» فاصلاً بينه وبين كيانه. ولذلك فإن أولئتك 
الذين يريدون أن يخرجوا الحقيقة من الذات» وأن ينفوا أحقية الإنسان 2 تحقيق مشروع تجلية 
كيانه لكي يتحدثوا مقابل ذلك عن حقيقة يملكها «العلم الموضوعي»» حقيقة تتجاوزناء إن 
أولئك الذين جعلوا الإنسان رهين «علمه» لا العلم ب حقيقة الأمر والواقع: هم الذين يقيمون 
أيديولوجيا مصطنعة وعميلة أي لا إنسانية. 

صحيح أن حقيقهًا وجوهرنا فينا. ولكن ذلك لا يصدق 2# المجال الإنساني إلا إذا 
اتجهنا إلى هذا الجوهر وطلبنا هذه الحقيقة. أما لو اكتفينا بمجرد رفع الشعار كما يفعل 
عيذ المتوعية ووخاضة:هؤلاء العأخرون متهم من المرتزعة بفإتنا لق محصل حيمر من الطريق 
سوى قشوره ومظاهره. وسوف نيقى مع ذلك عرضه لتعسف أي سلطة تريد أن تستبد. وهمكذا 
فإعلان ذاتية الدرب: ليس انغلاقاً على الذات وتقوقعاً ب رحم العدم» وإنما هو تناول للوجود 
بشرطه. والتزام بالصمت عن الكلام حين يجب الصمت ليتككلم الحق فينا''". ثم الكلام بعد 
ذلك» أي إنجاز الخطاب # عالم الناس وك التاريخ. أليس ذلك أيضاً ك4 النهاية» معنى اعتزال 
محمد بيك زمنا 4 غار حراء» يبحث 2 نفسه عن جوهرها العميق» عن حقيقتها القادرة على 
القراءة [ذا اموت ند إذا حاتت التحظة الحاسمة» استطاع الكاكن أن تحمل الحقيفة وان 


يجهر بالتعليم بعد ذلك. 


1- جدير بنا هنا ان نذكر صمت مريم العذراء عندما هاجمها قومها بحسب تعليم إلهي. لكي يتكلم ابتها 
الوليد يصوت الحق. 


01 


قم إن الكااخيد على ان جنميرة الكمال مسيرة وانقل اذاه جو علدت اصدران مل 
القيام بالدورء دور تأويل الذات المؤدي إلى تأويل الوجود. ههكذا كانت رحلة الصو 2 ذاته 
دائماء باب لدخول عباب بحر الوجود» ومنطلقاً لانفتاحه على المطلق. ولنا أن نعود أيضاً وكما 
فعلنا أكثر من مرة» إلى حكمة الصوفية الخالدة لإمن عرف نفسه عرف مرنه». فتنحن الأزمة 
ونحن الحلء» نحن التحدي ونحن الإجابة. وكل سؤال حول الوجود أو حول الحضارة؛ أو حول 
التاريخ؛ يجب أن يبدأ من نقطته الأولى الصحيحة؛ من الإنسان. وهنا على مستوى الإنسان» 
سوف يحسم كل شيء وسوف يقرر كائن ماء سواه أكان فرداً آم جماعة؛ إن كان يريد أن 
يلتحق بالوجود عبر إنجازه الحضارة الحقة والتاريخ الحق» أي درب الكمال الإنساني الفردي 
والمجتمعي, أو أن يعلن الاستسلام لتتحدث باسمه قوى أخرى مجهولة لا إنسائية. إن الكمال 
درب واتجاه من الكاتن إلى الإنسان» وهذا شك الواقع أول وأهم معانيه. وعبرهذا الدرب 
الحج؛ يكتشف الإنسان المعاني القصوى لحقيقة كونه إنسانا ويصل إلى التأويلات الأبعد 
للذات الإنسانية: الإنسان الكائن على الصورة و2 مرحلة أخرى: الإنسان الخليفة. 

تلك هي إذن المعاني الأخرى الخفية للكمال الإنساني والتي جلاها الدرب والتي نسعى 
الآن إلى تناول أبعادها بدءا بمعنى كون الإنسان على صورة اللّه. 

ب- الصورة الإلهية : 

يعتبر الحديث المروي عن الرسول ين (خاق الله ادم على صومرته4” من أشهر الأحاديث 
الث كواحالأمضاء يهنا من قبل اتضوضة التسامين. وما ذلك إلا لكوتم وجحدوا فيه هيز 
ومستندا لتأسيس فكرة الكمال الإنساني على أسس شرعية. 

وق العديع لانو شكال على ميك سد ركم ان الس موود إلى شو 
غير إسلامية » وإنما على مستوى مضمونه فالضمير كش فوله: «صورته» فد اختلف حك متعلقه 
أهو الله كما قد يوحي الحديث ظاهراء أم هو الإنسان. وبعبارة أخرى فإن التساؤل الذي 


1- الحديث رواه احمد في مسنده والبخاري ومسلم عن ابن هريرة ورواه عنه الطبراني وغيره (فيض القدير 
3) وانظر كذلك حكشف الخفاء 455/1. وقد ورد هذا الحديث في العهد القديم (27. أ©060©5) 
الأمر الذي جعل عبد الرحمن يدوي يتجه إلى القول أن الصوفية المسلمين قد نسبوه إلى الرسول يي 
بغية صبغه بقيمة شرعية راجع 219 علاقعمخ عمكمع2 3 | 0305 03015106]لال! | أما الجابري فهو يعتبره 


اصلاً من مقولات الفلسفة الدينية الهرمسية (راجع تكوين العقل العربي ص 200). 
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طرح هو هل أن الله خلق آدم على صورته هو تعالى؛ أم أنه خلقه على صورة له أوجدها تعالى 
علمه وجعلها مثالاً للإنسان وأنموذجا لا يخرج عنه فرد من أفراد البشر؟ ومن خلال متابعة 
أفكار «ابن عربي» 2 هذه النقطة بالذات نلاحظ آنه لم يصدم إجابة دقيقة عن هذا السؤال 
رغم حضوره 4 ذهنه» بل لقد ذهب إلى تبني كلا المعنيين اللذين يمكن أن يحمل عليهما 
الضمير المشار إليه 4 قوله «صورته». فأكد أ أحيان أن الصورة المقصودة هي صورة الإنسان 
علم اللّهء وقد نظر إليها 4 أحيان أخرى على أنها صورة اللّه. 

وينطلق «ابن عربي»؛ لتأكيد المعنى الأول» من أن العالم كله قد وجد ي العلم الإلبي 
القائم بنفس الحق تعالى على هيئة مثال هو بالضبط ما سيكون عليه عندما يتجسد بعد ذلك 
ويصبح ذا طابع موضوعي. يقول «وأما المثال الذي عليه وجد العالم كله من غير تفصيل؛ فهو 
العلم القائم بنفس الحق تعالى» فإنه سبحانه علمنا بعلمة بنفسهء وأوجدنا على حد ما علمنا. 
ونحن على هذا الشكل المعين 4 علمه:'". والدليل على أننا وكل موجود 2 العالم» كنا 
موجودين كصور مثالية ي علم الله أولاء أنّ وجود العالم على ما هو عليه ليس اتفاقاً 
ولا مصادفة الأمر الذي يرفضه الإيمان الديني: وإنما هو مرسوم ومضبوط بحسب أقدار إلبية 
ثابتة». 

«ولو لم يكن الأمر كذلكء: لأخذنا هذا الشكل بالاتفاق. لا عن قصد لأنه لا يعلمه. 
وما يتمكن أن تخرج صورة 4 الوجود بحكم الاتفاق. فلولا أن هذا الشكل المعين معلوم لله 
سبحانه ومراد له ما أوجدنا عليه»© وياعتبار أن علم الله صفة له؛ وصفاته تعالى قديمة» فإن 
«مثالنا الذي هو عين علمه بناء قديم بقدم الحق»" ويتأحد من خلال ما أسلفنا أن «ابن 
عربي» يتحدث عن عالم أول هو «عالم مثل؛» فيه وجدت مفردات العالم على هيئًة مثالية 
وبحسب أنموذج تام هو الذي سيتكرر .4 كل فرد من أفراد العالم. وهذه النظرية تكاد 
تكون نظرية «المثل الأفلاطونية» نفسهاء التي تنص على تقسيم الوجود إلى مثل ومحسوسات: 
والتى بقيت ولعلها لا زالت إلى الآن» من أعمدة المقولات والفلسفات المثالية 4 الوجود ومن 
الملاحظ هنا أن «ابن عربي؛ يعود إلى مقولات المثالية الأفلاطونية رغم أنه استطاع الإفلات من 
تأفزهنا] نكي نمز المتسية] لاندالافنة ...وماق فدة دومده للويهود »معنت لون ليه زاتما 


1- الفتوحات المكية 119/1. 
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تأكيدا جريئاً على أن الوجود هو الموجود دون محاولة للفصل الوهمي بحسب مقولة الزمان» 
بين الوجود بالقوة والوجود بالفعل» وبين نوعين من الوجود «للأشياء» أحدهما مثالي والآخر 
اعبت 

ويهدف «ابن عربي» من خلال استعادة هذا الفصل الأفلاطوني بين المثل والمحسوسات 
إلى أمرين على الأقلء أولبما تأكيد ارتياط الإنسان اللازم بريه واستحالة خلاصه من الأسر 
الأبدي, أسر الماهية المعطاة» التي ليس للكائن من خيار شُ تمثيلها. الأمر الذي يشكل 
الأساس الميتافيزيقي لفكرة العبودية. وثانيهما؛ تحديد المدى الأقصى للمعرفة التي يمكن أن 
يحصلها الكائن. فالإنسان الذي خلق انطلاقاً من صورة مثالية 2 علم الله؛ لا يمكن له 
بحال أن يتجاوز مرتبة هذه الصورة وجوديا وكذلك معرفيا. وعليه فكما أن وجود الإنسان قد 
قدر على شكل خاص منذ البدء؛ فإن معرفته قد حدد لبا مجال خاص منذ البدء أيضا. وغاية 
علم العبد المخلوق على الصورة كما يؤكد «ابن عربي»» نتمثل ي علمه الحقيقي والصحيح 
بصورته لا بصورة من خلقه. يقول: «فإن الله الخالق وأنت العبد المخلوق. وكيف للصنعة أن 
تكون تعلم صانعها. وإنما تطلب الصنعة من الصانع صورة علمه بها لا صورة ذاته. وأنت صنعة 
خالقك»؛ فصورتك مطابقة لصورة علمه بك. وهكذا كل مخلوق'"'". ولا بد من الإشارة هنا 
إلى إن فكرة العلم الإلبي المطلق والأزلي؛ لبا ارتباط جد وثيق بمثل هذا التصور. فلا إمكان 
للقول بأن الله يعلم كل شيء أزلاًء ما لم يكن كل شيء موجوداً 2 علمه تعالى. وما دامت 
الموجودات ليست أزلية» فلا بد أنها كانت صوراً ومثلاً شبيهة بالمتخيلات قبل أن تصبح وقائع 
4 الزمان والمكان. ولقد شعر «ابن عربي؛ بهذه العلاقة بين العلم الأزلي المطلق ويين ضرورة 
الوجود الفمورئ للموجوذات آلآ + لذلك قال دواعلم أن الإتسان ولا ما هوعتل اتصوزة ا 


تعلق به العلم أزلا». 

والتتيجة التي تستفاد مما سيق» أن الصورة المقصودة ك4 الحديث: هي صورة الإنسان 
4 علم الله ومثاله الأزلي المرسوم 4 «ذهن» الله تعالى. وعلى أساس من هذا يتمثل معنى 
الكمال الإنساني ث الوصول إلى تحقيق التماثل بين الصورة الإنسانية «المثال؛ وبين وجود 
الإنسان العياني. وتصبح مسيرة الإنسان إلى كمال ذاته؛ نفس سعيه إلى ذاته كما هي 2 
علم الله على شكل مثالي وتمامي. غير أن «ابن عربي» لا يركز كثيرا على هذا المفهوم بل 
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يميل 4 أغلب الأحيان إلى اعتناق المفهوم الشائع للصورة على أنها صورة الله وليست صورة 
الإنسان يك علم الله. وتدل أغلب الأوصاف التي يطلقها على الإنسان الكامل أنه يرى فيه 
«ظل اللّه» و «مثل اللّهه الذي لا يوجد مخلوق قادر على أن يكون «مرآة للحق» تبرزه بوضوح 
امل سنواة: 

«فالإنسان الكامل مثل (الله) من حيث الصورة الإلبية)". 

وبما هو كذلك؛ فلا بد أن يكون مشابها لله تعالى .بآ جميع صفاته وذ كل أحواله. 
لأنه «لا يقال 4 الشيء أنه على صورة كذاء حتى يكون هو من جميع جهاته:. وانطلاقاً من 
هذه الرغبة #ْ التماهي التام بالله» يشرع «ابن عربي» 2 خلع أوصاف الكمال الجديرة بأن 
تجعل من الإنسان مظهراً حيا للألوهية حتى ولو كان 4 وضع مخلوقي. 

وأهم صفات الله عند «ابن عربي»؛ كونه لا صفة له. فهو المتجلي بكل الصفات وهو 
الذي كل يوم هو يك شأن» وهو الظاهر للخلق بحسب اعتقادهم فيه. وكذلك الكامل من 
البشر» لا يمكن أن يحصره وضع.ء ولا ينبغي أن يمتلكه مقام. حتى إنك إذا نظرت إليه قلت 
إنه حقء ثم تنظر إليه فتقول إنه خلق»: ثم تنظر إليه فتقول لاحق ولا خلق: ثم تنظر إليه فتقول 
حق خلق.. فتحار فيه حيرتك خ الله:. وحينئن «تعرف أنه قد حصل الصورة» وأنه فارق 
الإنسان الحيوان' وهكذاء فالإنسان الكامل؛ ينصبغ بكل صورة ك2 العالم” دوهو يذ 
استحالته الدائمة هذه؛ يضاهي الحق الذي يحكم على كل شيء: ويظهر 2 كل موجود. 
وذلك هو دليل البيمنة وعلامة السعة المحتوية لكل محدود. ولذلك يؤكد «ابن عربي»؛ أنه 
«ينبفي لصاحب هذا المقام؛ ألا يظهر لشخصين 4 صورة واحدة أبدأ كما لا يتجلى الحق 
لشخصين ثةٌ صورة واحدة أبد 6 

ورعم أن لله تعالى أسماء عديدةء إلا أن كل اسم من هذه الألكيناه رطيع عات هن 
حقيقته تعالى. ولا تظهر ذاته بكمالها إلا 2 الاسم «اللّه» الذي هو الاسم الأعظم المهيمن على 
الأسماء والحاوىي لجميع حقائقها. 


1- الفتوحات المكية 27013. 
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وبما أن الكامل هو على صورة اللّه: فإن الله تعالى «رتب فيه جميع ما خرج عنه مما 
سوى الله. فارتبطت بكل جزء منه حقيقة الاسم الإلبي الذي أبرزته وظهر عنها. فارتبطت به 
الأسماء الإلبية كلها لم يشذ عنه منها شيء. فخرج آدم (الكامل) على صورة الاسم اللّه؛ إذ 
كان هذا الاسم يتضمن جميع الأسماء الإلبية. 

كذلك الإنسان وإن صفر جرمه. فإنه يتضمن جميع المعاني ولو كان أصفر مما هو 
فإنه لا يزول عنه اسم الإنسان»". ولا يقتصر «ابن عريي» 4 تبيين كون الإنسان على 
التضتووة#الأالينة على القاكي رهن بخاعقية التباقل الفكا من ميق الأعنل (الله) والتصرود: 
(الإنسان)» وإنما يمكشف عن هذه الشنائية العجيبة التي تجعل من الإنسان الوجود الثاني 
المقابل للوجود الإلبي» عبر علاقة الخلاف وعلاقة الضدية أيضا. فالإنسان مثل الله من حيث 
تقلبه © أحواله تقلب الله أسمائه. غير أنه أيضاً ضد له؛ وذلك «من حيث إنه لا يصح أن 
يكون 2 حال كونه عبداء ريا لمن هو له عبد»©. فالضدية أكيدة بين هوية العبد وهوية 
الوق غير انتخا يعن ال تكسي أن الادننان هنا نضاء هو عل هيوه الله كالله هن ترف 
المطلق لا سواه. والإنسان كذلك هو أقدر المخلوقات على تمثيل دور «العبد المحض؛. الذي 
ليس فيه ربوبية بحال وهكذا تيمى صورة العيد المحض فادرة على كشف صورة الرب 
المطلق: اعتباراً لكون تميز الأشياء قد يكون بضدهاء وظهور الصور قد يمكون من خلال 
مشاهدة نفيضها. 

والعلاقة الثالثة القائمة بين الكامل واللّه؛ هي علاقة الخلاف. فالإنسان دخلاف (الله) 
من حيث أن الحق سمعه وبصره'" وقواه. فأثبته وأثبت نفسه 2 عين واحدة:". 

تلك هي العلاقات الثلاث التي تؤسس كيفية قيام الإنسان أمام ربه مماثلاً له حيناً: 
ومخالق] له سنا اكره ونواهها نهذ وفك الخدم التركييهنا اسه الأنمناد الكلاكة 
موجودةواتما «ولدكل وانحد متها حضون سق رهم ظهور الآ فنإذا ها اط الإنسان على 
أبعاده هذه 4 علاقته بريه: تمت له المعرفة الصحيحة بالله» قمن عرف نفسه عرف ريه معرفة 


مثل وضد وخلاف. كهو الولي العدو0. 
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والإنسان ‏ كل أبعاده هذه ومواقعه من خالقه يمارس دور المحاور للّهء والوجه الثاني له 
والحقيقة اللقايلة» القى قن تقتلف عن مقابلها أعياناً اختلافا تاماء ولمكتها تبقن دائما على 
صورته من حيث اتصافها بأوصافها على وجه مطلق أيضاء وتلك هي 4 الحقيقة» الخاصية 
الأساسية التي جعلت الإنسان على صورة اللّه. إن ما يميز العالم عن الله ليس كونه لا يحمل 
الأبعاد الالبية» على العكسء لقد رأينا أن وراء كل موجود 2 العالم اسم إلبي هو سر تكوينه 
ومبدأ صورته وحركته. ولكن الخلاف الأساسي يتمثل # مكون الموجودات كلها لا تحمل من 
الحقيقة الإلبية إلا بعض أبعادهاء ولا تبرز من الصورة الإلبية إلا بعض جوانبها. ما عدا مخلوق 
واحد فقط فاز بالمجموع؛ واستطاع أن يضم 2# كيانه كل أبعاد الذات الإلبية © شكل 
مصغر. حينئن أصبح على الصورة» وأصبح مرآة الحق باعتبار اتصافه بخاصية «الجمعية» هذه. 

فما معنى احتواء الإنسان الكامل لجمعية الوجود5 وما هي أبعاد ذلك 2 حسن تعبيره 
وعمق إظهاره للحقيقة الإلبية؟ 

يقصد :ابن عربي؛ ب «الجمعية؛ على هذا المستوى؛ أن الإنسان الكامل قد جمع فيه عناصر 
الوجود الأعلى والأدنى: وقد تجلى فيه بعد الحق ويعد الخلق فأنشآ (اللّه) صورته (الإنسان) الظاهرة 
من حقائق العالم وصوره؛ وأنشأ صورته الباطنة على صورته تعالى.. فما فاز إلا بالمجموعا". «واعتماداً 
على هذه النشأة المتميزة استطاع الإنسان الكامل أن يضمن لنفسه موضع الصدارة من العالم» كما 
استطاع 4# الوقت نفسهء أن يكون البيت المعمور بالحق لما جاءه وبدلك تم لصورة الوجود الكمال؛ 
واجتمعت أبعاده بعد شتات» فبالإنسان الكامل ظهر كمال الصورة؛ فهو قلب لجسم العالم الذي 
هو عبارة عن كل ما سوى اللّه. وهو البيت المعمور بالحق لما وسعه©). 

هذه الجمعية التي جعلت من الإنسان الكامل «برزخا بين الحق والعالم). هي سر 
وضعه المتميز لي الوجود والذي يمكنه من أن يكون مرآة صافية قادرة على تجلية كل 
الصور التي تنعكس عليها سواء أكانت صوراً حقية أو خلقية» الأمر الذي يدل على بلوغ 
مزكية الكساق العميوىئ :ال 7 ابتعيل سيا :يوك وانين عريين» أن الكامل يمر فواء 
منصوية» يرى الحق صورته ذ مرآة الإنسان؛ ويرى الخلق أيضاً صورته فيه)". ويضيف «فمن 
حدين ف هده لرقة »حمل ركه الكمان ابذي ا« أنكين مسد الانك )3 


1- دابن عربي»: قصوص الحكم 55/1. 
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أقا الذليل سن أن الانسان التكامن شن حاز جمعية الرحودة شعي فاضييزة لكين 
عنه كما | تحاملة : كتخاووو اسان أذاقه سؤر بق مكعتزلة ب وام يبك ساف الرو 
من حقائق. لذلك نجد الكامل «يتنوع #ش حالاته؛ تنوع الأسماء الإلبية» ويتقلب 4 أكوانه. 
تقلب العالم كله''!؛. معنى ذلك على وجه التحديد أن ظاهر الإنسان هو الذي يمثل مرآة 
العالم» وباطنه ممثلاً 4 قلبه» هو المجلى للحق تعالى. ويذهب «الجيلي؛ إلى هذا التصوير 
نفسه تقريبأء عندما اعتبرأنّ الأمانة التي عرضها الله تعالى على السموات والأرض والجبال 

200100 

هي أمانة تمثيله وإبراز أسمائه وصفاته الآمر الذي لم يقدر على القيام به إلا الإنسان 
الكامل. أما الذي لا يحمل الأمانة فإنه يكون ظلوما جهولاً «يعني قد ظلم نفسه بأن أنزلها 
عن تلك الدرجة؛ جهولاً بمقداره لأنه محل الأمانة الإلبية وهو لا يدري:!©. 

ويمضي «ابن عربي» 4 تأكيده على حيازة الإنسان للصورة الكمالية بشكل مطلق 
إلى حد الاعتراف بأن الإنسان لا بد له تبعاً لبذا الموفع الوجوديء من المطالبة بتعوت الريوبية 
مثل الجبروت والكبرياء: هذه الصفات التي يغار الحق أن يوصف بها غيره. وهنا ينشا حوار 
طريف بين أصل الوجود وصورته حيث يصيح الرب (الحكبرباء مرداني والعظمة إمرامري» من تأمرعني 
دواد مها قضبتة4 0 غير أن الإنسان لا يسخطيع إلا آن يطالب يممقض الجمعية. 

ومقتضاهاء ضم جميع النعوت والأسماء الحقية والخلقية على السواء. حينئذ لا يجد 
الله بدا من أن يطبع على قلبه. ويفهم «ابن عربي» قوله تعالى: 


). مكذا كب اللاعلى مكل قل كبس بام" 


1- الفتوحات المكية 44612. 

2- سورة الأحزاب: الآية 7/2. 

3 الجيلي: الإنسان الكامل 48/2. 

4- رواه مسلم وابن حبان وابو داود وابن ماجة عن أبي هريرة مرفوعا: يقول الله الكبرياء الحديث ‏ لكن 
لفظ ابن ماجة في جهنم. وابي داود قذفته في النار. ومسلم عذبته ورواه الحاكم بلفظ الكبرياء 
ردائي فمن نازعني ردائي قصمته. وقال صحيح على شرط مسلم. وروى ابن ماجه بلفظ الكبرياء 
ردائي والعز إزاري من نازعني في شيء منهما عذيته. العجلوني: كشف الخفاء ومزيل الألباس 138/2. 
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فهما مشميرا حيت يعتكد أن معت الطيع هنا تحجيوهة الطنفات ان كتكل العلت» 
ومنعها من قبل العزة الإلبية الحاكمة من أن ترود باطن الإنسان. فكل متكبر إذا تكبر: 
وفك عير لأايشسان اللامتتيل هذا !الدوويو كلما رهد السفة ميكا تبان الحقيفة 311 
من يعلم أن العبد ضعيف»؛ فقير إلى ريه وإن ادعى خلاف ذلك'". 

لم يكن غريبأ أن يصف «ابن عربي» الإنسان الكامل الحائز لجمعية الوجود بكونه 
«المختصر الشريف»”" و «النسخة الجامعة»" «والبرنامج الجامع»" وغيرها من الصفات 
والنعوت التي بقدر ما تحمل من تعظيم لشأن هذا المخلوق ومن إعلاء لشأنه كحدث وجودي 
متميز تميزا حقيقياًء تتحو أيضا إلى رسم وضعه الفعلي # دائرة الوجود العريض. 

حري بنا إذ ذاك؛ أن نتساءل عن السبب أو بالأحرى عن السر الذي من أجله أرادت 
السماء أن يوجد مخلوق بهذا الكمال وبهذه الجمعية التي لم يند عنها شيء5 والجواب الذي 
يقدمه «ابن عربي»؛ لمثل هذا التساؤل هو الإعلان أن كمال الإنسان هو شرط أكيد وضرورة 
لا مندوحة عنها لكمال الوجود ذاته. 

فبظهور عالم الخلق نتيجة للرغبة الإلبية ب الخروج من حالة الخفاءء حدث آمران 2 
الوقت نفسه؛ء أولبما الوجود الجديد المحدث ذاته الذي ققى الوجود القديم ممثلاً ب ذاته 
تعالى» وثانيهما العلم الجديد المحدث الذي يحمله الوعي الحادث (الإنساني خاصة)., والذي 
كن أيكنا -العلم القدته: 

وهذا الوجود الحادث الذي جسده عالم المخلوقية بكل مككوناته: إنما الغاية منه 
تحقيق العلم الحادث بالله: والذي سيخرجه تعالى من تفرده بعلم ذاته. وباعتباره تعالى واحدا 
4 ذاته رغم تعدد صفاته» فلا بد أن يكون المخلوق الذي سيقدر على معرفته 4 وحدانيته, 
وايكدا قا ذاكه معنيوا ف حمقاته:ويها أن الوشود الإخزت جخته قسن وى اتكتبار لضفات الله 
تعالى» فإنه تن يلبي حاجة الله إلى وجود حقيقي» راكن ثابت تلتقي عنده هذه الصفات. كان 
لا بد حينئنٍ أن توجد الذات الثانية التي تثني موجدهاء والتي لا تمثل صفة من صفاته فحسب» 
وإنما صورة كاملة له تكشف عن ذاته كما عن صفاته. فكان الإنسان. ويوجود الإنسان 
أعادت الألوهية خطتها من جديد» وأظهرت حقيقتها كما هيء مع فارق واحد هو أنها تحدث 
1 راجع هذا التفسير الغريب في الفتوحات المكية 245-24412. 

2- دابن عربي»: عقلة المستوفز ص 35. 


3- نام ن. ص 


4- قصوص الحكم 199/1. 
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هنا على مستوى عالم الخلق؛ أي .2# مجال الإنسان ومحيطه. فقد برز الإنسان كذات تحوي 
كل حقائق الموجودات»؛ ولكنها حين الجمع: ليست مجموع مكورناتها فحسب, وإنما هي 
كيان جديد يختلف نوعياً عن مجموعه. وهنا نعود إلى الألوهية نفسهاء أليس الوجود كله 
مجلى أسماء اللّه تعالى» ولكن هذه الأسماء التسعة والتسعين رغم أنها تشكل مجموع الذات 
الإلبية؛ لا تشكل إلا وجهاً واحداً للذات؛ أما الوجه الحقيقي فهو الوجه المثة المختفي وراء 
مظاهره: ذلك هو الاسم الله المحتوي لكل الأسماء والمتميز عنها ك الوقت نفسه؟ 

فما يحدث على المستوى الإنساني: هو نفسه ما كانت عليه الألوهية أزلاً وأبدا. وإذا 
كان الله تعالى قد ضم 4# علمه القديم الأزل والأبد: فإن المخلوق المحدث يضم 2 علمه 
المحدث الماضي والمستقبل. وكما علم الله كل شيء قديما كان أم محدثاء فإن الإنسان قادر 
على تحقيق نفس العلم ولكن من موقع مختلف هو موقع المخلوقية التي هو عليها. 

ويقوم الوجود المحدث بإعطاء صورة صادقة عن الوجود القديم ذاتأ وصفات كما 
يقوم العلم المحدث (الإنساني) بمتابة الصورة للعلم القديم الإلبي. وبذلك يكون الإنسان 2# 
جانبيه الوجودي والعرفاني؛: أصدق دليل على ريه ومرآة مجلوة تكشف عنه. ويمكن أن 
نعبر عن هذه الاستعادة التي يقوم بها الحق كاشفا عن نفسه: إنها الألوهية تكشف عن 
نفسها 4 الإنسان أو الأبد يعلن عن معناه # الزمان: وذلك أيضأ هو معنى المعجزة؛ معجزة 
خلق الانسان. 

يقول «محبي الدين» فلما أشهدني (الحق) نسبة العالم إلي ونسبتي إلى العالم وميزت 
بين المرتبتين» وعلمت أن العالم كله لولا أنا ما وجدء وأنه بوجودي صح المقصود من العلم 
الحادث بالله والوجود الحادث الذي هو على صورة العلم باللّه القديم لا يتمكن أن يكون 
إلا لمن هو # خلقه على الصورة؛ وليس غير الإنسان الكامل. ولبذا سمي كاملاً؛ وأنه روح 
العالم'". 

إن الله تعالى حقيقة واحدة؛» وكذلك «الإنسان الكامل حقيقة واحدة:©. 

ولو كان بالشخص ما كان مما زاد على الواحد» فهو عين واحدة. وهذا التأويل يضتح 
أمامنا المجال للنظر إلى الوجود المحدث كله على أنه المعنى المقصود بالإنسان الكاملء وإلى 
مسيرة بني آدم كلهم» على أنها مسيرة إنسان واحد يكتشف كل أبعاده ث تنوعاته. فكل 


تنوع وتعدد بحسب درس الألوهية» إنما هو إلى الوحدة يؤوب وي الواحد يستقر. 


1- الفتوحات المكية 266/3. 
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وباععاره هذا الكل المسدرك وحوذا ومغرفة: 'فإن الأشيان الكامل :ولا سترفه إلا اللعيك! 
كما أنه دلا يعرف الله إلا الإنسان الكامل)2. وذلك لأن «الكل يعرف الكل مثله:. 

والإنسان الكامل «الكل؛ هو الذي يعطي للإانسانية أبعادها كمرتبة وجودية متميزة. 
وهو الجدير بأن يكون معياراً للإنسانية تفقه من خلال النظر إليه مسيرتهاء وتعرف أبعادها. 
وما عداه من الأناسي الذين شغلوا عن حقيقتهم» ليسو سوى حيوانات رغم تمائلهم معه كك 
الصورة الظاهرية. ولذلك فقد سخرهم الله للكامل من جملة العالم المسخر له. «وإن الإنسان 
الحيواني من جملة العالم المسخر له «للكامل؛ وإنه يشبه الإنسان الكامل 4 الصورة 
الظاهرة لا ل الباطن من حيث الرتبة» كما يشبه القرد الإنسان 4 جميع أعضائه 
الظاهرة»,. 

ويشير «ابن عربي» إلى محمد ب كانموذج كوني (الحقيقة المحمدية): وواقعمي 
(محمد بن عبد اللّه) للانسان الكامل الكل والإنسان الكامل الفعلي. فالرسول عليه السلام 
كما يراه «ابن عربي:؛. هو الكامل الإنساني»: الذي جمع فيه حمائق من سبقه ومن يأتي 
بعده» والذي جعله الله محجة وأسوة للعالمين؛ يلتمسون من خلال ملاحظة كماله» السبيل إلى 
تحقيق كمالبم. 

وعنى متكين إن الى كان متطاف] للكفرة الأخسا نه ان محميدا سترقوم سود 
الجمع بضم أول الوجود البشري إلى آخره. «فمحمد للجمع وآدم للتفريق»©. 

وتنعوكس صفة محمد الكمالية هذه؛ على كتابه الذي انزل» فالقرآن جمع فيه 
حكمة النبوةء وبرز فيه وجه الحق على هيئة جامعة» فكان صورة أخرى كلامية للحق 
تماما كما أن النبي؛ برز كصورة حية بشرية للحق تعالى؛ يقول «ابن عربي» و «القرآن من 
الكتب والصحف المنزلة» بمنزلة الإنسان من العالم. فإنه مجموع الكتب والإنسان مجموع 
العالم. فهما أخوان» وأعني بذلك الإنسان الكامل؛: وليس ذلك إلا من أنزل عليه القرآن من 
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وعليه؛ فإن القرآن بما هو حاو للصورة الكمالية وللحكمة الجامعة. يشكل لدى 
«ابن عربي» ولدى عديد الصوفية المعنى الذي يقتبسون منه لتحقيق كمالبم. فهم يقبلون على 
قراءته ليجدوا فيه القراءة الإلبية للحياة الإنسانية» هذه القراءة التي توجه بالفعل إلى أكمل 
طريق يمكن أن يتحقق 4 عالم الناس. 

أما الإضافة الأهم التي ستجعل من مقولة «الإنسان على صورة الله مقولة مركزية 
مبحث الإنسان عند «ابن عريي»» فنتمثل يك وصول «ابن عربي؛ إلى الافتناع بوجوب تغيير 
التعريف السائد للإنسان ليتماشى مع القيمة والأهمية المسندة إليه من قبل الذات الإلبية. 

فالتعريف المنطقي الذي أريد أن يكون حداً تامأ للإنسان: هو القول أنه «حيوان ناطق؛ 
ومعروف أن المقصود بالنطق هنا إبراز قيمة الذات 2 نواحيها العاقلة والتأكيد على أن سر 
خصوصيتهاء هو هذا العقل الذي ما خصت به المخلوقات الأخرى. 

غير أن «ابن عربي» انطلاقاً من تأثر عميق بفكرة الكمال الإنساني؛ اعتير أن 
الإنسان الذي لم يحصل كماله المنشودء لم يصل 2# الوقت نفسه إلى ماهيته. وما دام الأمر 
كذلك: فلا إمكان لأن نتحدث عن إنسان فاقد لإنسانيته «فالكشف لا يقول بخصوص هذا 
الحد (حيوان ناطق) 2# الإنسان. وإنما حد الإنسان بالصورة الإلبية خاصة. ومن ليس له هذا 
اللحق كليمن كإتسان وزنننا هو حكواةه مكبه عق التصووة خلناغتر افيا فاظاتي اناس هذا 
الوصف حد! يخصه؛: كما طلبت لسائر الحيوات»7() 

هنا يتجلى لنا وجه جد مهم من أوجه الانقلاب الشامل الذي أحدثه العرفان على 
مستوى مبحث الإنسان. فالتعريف الأول المعتاد الذي يريد «ابن عربي» ضربه؛ يتميز بكونه 
تعريفا فاصلاء ينظر إلى الذات # محض أبعادها وإمكاناتها وخصائصهاء ولا يربطه بأي 
حقيقة موضوعية. وفولنا إنه تعريف فاصل لأنه لم يصل الذات الإنسانية يريها ولا بمجالبا وإن 
بدا أن هناك مقارنة ضمنية 2 وصف الإنسان بالحيوان الناطق أي الكائن القادر على 
التفكير .4 عالم لا مقدرة له على ذلك. غير أن هذا التعريف يبيقى 4 نظر «ابن عربي؛» 
قاصراً عن النقوذ إلى سر التميز الإنساني وإلى القيمة الأهم التي يتمتع بها الإنسان؛ وهي 
كونه على صورة اللّه. فمهما بلغ هذا الحد من وضوح:؛ فإنه لن يكفي إلا لتمييز الإنسان ‏ 
وأكرة ا لحيوان عر ستائر اسرادة الأخرى :دوق اشراحة ا شيل عن هذه الواك” + والنظوالئذ 
كمرتبة وجودية متميزة. وبما أن العقل ‏ عرف الصوفية: لن يتيح للكائن أي فاعلية 
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حقيقية» ولن يقدر خاصة على أن يتجاوز بالإنسان واقعه كمخلوق أرضي منفلق 2 أرضه: 
ولن يتيح له القيام بالمشروع الأهم؛ مشروع اكتساب الغيب 2# ذاته (الروح) وبي الوجود (اللّه) ؛ 
فإكه ل سكين اواتكون سوا طودا تاد الانساصة علي المكيني» إنذاا غير لق مض 
العارفين سدا أمام معرفة الذات معرفة «حقيقية». 

وك معابل ذلك يؤسسن ماين عربية التعريف 'الجديد [للانسان السقند يحسب قولة إلن 
الكحتشف الالبي؛ وليس مجرد تحكم إنساني. 

الماهية الحقيقية للإنسان إذن هي كونه «كائنا على الصورة الإلبية» ويقودنا هذا إلى 
طرح جملة من الملاحظات. 

الملاحظة الأولى» كونه تعريفا لا يتجه إلى البحث عن الخاصية التي يلتقي فيها كل 
البشرء ولا يبحث عن الميزة الإنسانية العامة» وإنما ينطلق من القاعدة الأصلية للأحكام 
الدينية عامة؛ وهي قاعدة الحقيقة. فالقول إن الإنسان على صورة الله ليس المقصود منه 
تعريفاً موحدا. وإنما الكشف عن المرتبة الحقيقية التي يتحصيلها يكون الإنسان إنسانا حقاً. 
فلا يكفي أن يوجد الإنسان على هيئة خاصة بشرية لكي يضمن دخوله 4 مفهوم الإنسان» 
وإنغا أده لهاك منت ذه سور لصيل لامك اتطديكي اش تهنا رينيه لكر فز لتقي 
وجودياً ومعرفياء وهذه الماهية الحقيقية تحصل بسعيه للتماثل مع الذات الإلبية قدر الطاقة. 
وهنا يلتقي الصوفية مع الوجوديين عامة © كون الوجود لا يعني الماهية: بل هو إأمكان 
للانطلاق. وإذا كان الاتفاق حاصلاً بين الوجوديين المعاصرين تقريباً على أن ماهية الإنسان 
هي حريتهء فإن «ابن عربي» يؤكد أن ماهية الإنسان هي تحصيل صورته. وصورته أن يكون 
على صورة الله. والحقيقة أن الاختلاف قد يبدو كبيراً بين كلا المفهومين للماهية 2 
الظاهر» ولكن الدراسة العميقة لا تليث أن تكشف عن نقاط تشابه عجيبة بينهما. 

فأن تتكون حرا 4 عرف الوجوديين «هيدجر» أو «سارتره مثلاً معناه تحررك من كل 
ماهية مسبقة: ومقدرتك على الانتقال من مافية إلى ماهية من دون شروط خارجية مفروضة. 
وأما عند «ابن عربي»؛ فمعنى أن تكونء: تحصيلك للصورة الإلبية ومعنى تحصيلك للصورة 
الأليك أكون من سبوزه وانهية اهذا. 

ولقد رأينا أن الإنسان الكامل الذي حاز الصورة الإلبية يتميز على المستوى الوجودي 
بدينامية طاغية؛ فهو تارة خلق وتارة حق»: وطوراً آخرء لا حق ولا خلق.. الخ معنى ذلك ذخ 
النهانة+ أن طاتي الهجور: الإليه لآ بد اله اخ يعم نفدو #عطلكة مل المعون ضف شام 
وعلى تجربة كل إمكانات التحول هذه. ولا يمكن للإانسان أن يكون على صورة اللّه؛ إلا 
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إذا استطاع أن يعبر عن الأسماء الإلبية (وهي صور الوجود وحالاته) بكل أبعادها ومعانيها. بل 
إن وضع التكبري ل" والجبروت يما هما جالكان كرفدن السماء آن نشاركيا ضهنا إنسان: 
مطلوبتان للإنسان الكائن على صورة الله والذي يجد نفسه مدفوعاً إلى التشبه بالله بخ 
صفتي الجبروت والكبرياء. 

ولذلك لم يكن أمام السماء سوى حجز صفات الجبروت ومنعها قسرا من أن تحكون 
من الأخوال القلبيك والفضدل بين الوجوف والخاهية لأنيف ]اذ وودق [الى نافجه الختمية هلى مسترى 
تضيور التاره الانباقي حودية ووقتطاوسا و الإسبافية باللصروره الكهين دعس بن لمشتو 
وهح الكالنية هذن تق تحقيق ناهيكة اننصوذه متشكل ولك الخو الفاشل من هده الحخيرة 
الاحسيانة والحمكوم عليه با لعداء سوا كان ناراف اناد مفوون كوما إشمانيا (المكوكل هده 
المقدرة على الإنجاز الحضاري)؛ أومنظوراً إليه من خلال المنطوق الإلبي (أهل العذاب الذين 
استحقوا دخول النار).. والقسم الثاني هم الخاصة:؛ وهم 2# العادة قلة من أها, الأرض 
استطاعوا بهمة خاصة أن يصلوا إلى ماهيتهم المنشودة. فجسدوا البعد الإيجابي للإنسان 
(الإعمارء الحضارة) وكذلك كان جزاؤهم عند ربهم القيول والخلود © الجنة.. 

لاقام اذا 3القسي أن تضديه العاريت فخيريا متواق تقلت مبميرة الأتمباتية لاما 
فظيعاً لا سبيل إلى توحيده. وهذا # الحقيقة ما نجده ف القرآن. 

فالقران 'يتخدت ذائما عن هله الأوتين وقلة الآشرين من المتنين الذين سشكلوا دربا 
واحداء واستطاعوا أن يصلوا إلى ربهم. وذ المقابلء يذكر أولئك 

1 
(. -الذيَّسي اللمَدَنسَاه م فْسَهُمْ. .)01 

أي لم يذكروا ما طولبوا به من الكون على الصورة فأنستهم غفلتهم هذه حقيقة 
وجودهم وأبعدتهم عن هويتهم. 

والملاحظة الأخرى التي نستنتجها من خلال تعريف «ابن عريي؛ للانسان بالصورة 
الإلبية: تتمثل # وجوب إعادة التقييم لفكرة ال ماهية المعطاة 4 الفكر الديني عموماً. فمن 
الثابت أن الدين يعطي الإنسان منذ البداية مفهوم العبد؛ غير أن العبودية كحقيقة لا فكاك 
منهاء لا تمنع تأسيس وجودية عاملة ناصبة. فالعبودية للّه لا تعني اشتراك البشر ْ مسار 
حياتي واحد» وإنما سيحدث انقسام جوهري ونهائي 2 الدائرة الإنسانية نفسها بين عبيد 
مهتدين إلى حقيقتهم » وبين عبيد ضالين مغضوب عليهم لجهلهم بما خلقوا من أجله. وعليه فإن 
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العديث فين الاتسات» عق" الله لآ :يكين أن يقزر لنض الباحك اتتفف اغتهادا باسستتعالة 
تأسيس مذهب إنساني لآن الألوهية قد استوعبت كل شيء حتى الإنسان نقسه. إن الصورة 
الإلبية التي دعي الإنسان إليهاء هي «أمانة» يسأل عنها كما عرفها الجيلي. 

وهي كما قال «هنري كوريان» 2# تأويل رائع؛ جنة الإنسان التي لن يصل إليها إلا عبر 
السبيل الشاكر والكدح إلى الله تعالى. فالجنة التي دعا الله إليها النفس المطمئنة 4 قوله تعالى: 

(وادْخَلى جَسى)1" 

«ليست سواك (الإنسان)؛ أي أنها الصورة الإلبية المخبوءة حك باطنك. تلك الصورة الأولى 
السرية والتي بواسطتها يعرف الله نفسه فيك بكء والتي لا بد من تأملها لتحقيق معنى القول 
«من عرف نفسه عرف ربه:ا" ولذلك فلا بد من الاعتراف أن إعادة التعريف للإنسان التي قام 
بها «ابن عربي»» تنحو إلى طرح المهمة على هذا الكائن أكثر مما تتجه إلى تحليل واقع ما. 
وبطرح هذه المهمة» تنبعث فكرة المسؤولية بكل أيعادها. فلا مندوحة من التأكيد 4 الوقت 
نفسه على مسؤولية الإنسان على مصيره. عند الإقرار بأنَ الماهية ليست مسلمة والتعريف ليس 
ويتطلي ونه ايا عبر مفت ين مروف كش ون كبري م رتك يونت الأبجان الداكية 
للحقيقة التي نظر إليها دائماً نظرة سكونية لم تتقطن إلى الجدل الكامن فيها. ذلك أن 
التأكيد على وجوب التماهي بالمطلق من خلال محاولة عكس صورته فينا ورسمها 4# محيط 
تواقناء "هنوؤعوة إن هذا التطلق ذاثة وكدا تسو الكمان:» :كمال الوحود وحكوال القرف: د 
الوقك تفشية الأمين الدى يكفل من هذا التدريف مركا ومكورسا ‏ وسطلها للح يكل 
أشكاله. والواقع الذي لا شك فيه» أن الحضارات لكي تنشأ ولكي تستمرء لا بد أن تحمل 
دائما مثل هذه التعريفات التي تحث على التجاوزء والتي تحمل 2 طياتها بذور الدفع إلى أعلى 
الحدود التي يمحن أن يصل إليها إنسان» إن لم. تمل تقير الإنسان نكي يزيل كل الحتدود 
فليست الحضارة 4 النهاية سوى محاولات متتالية 2 إزالة الحدود أمام الأفراد والمجتمعات. 
ولنا أن نلاحظ أخيراًء أن :ابن عربي» يعتبرأن كون الإنسان على صورة الله يمكن هذا 
الكائن من معيار تابت يقيس به مدى نجاحه ب تحقيق وجوده؛ ويؤوب إليه عند ضلاله عن 
حقيقته. فالكاتنات التي أظهرها الله وأوجدها قسمان «قسم له ظهوره خاصة وليس له أمر 
يعتمد عليه ظهوره من جانب الحق. 
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وقسم آخر يكون له من جانب الحق أمر يعتمد عليه وليس ذلك إلا الإنسان الحامل 
خاصة فإن له الظهور والاعتماد. لكن الصورة الإلبية تحفظه حيث كان"". «معنى ذلك 2 
زعمناء أن للإنسان أن يفعل ما يشاءء وأن يتحرك 2# دائرة من الحرية والانطلاق وأن يفامر يخ 
هذا الوجود الرحب دون وجل ولا خجل. 

وأن يمارس حضوره الكوني إلى حد الذهول والنسيان» ولينس إن شاء؛ فإن صورته 
الإلبية ستبعى أبداً تذخره بالطريق الواضح المطلوب والمحجة البيضاء المستقيمة. غير أن بعص 
الدارسين للفكر الصوك يذهبون إلى أن مبحث الإنسان لم يكن ليزدهر يْ ظل الإسلام 
الذي يجعل من الله مقياساً ومعياراً لكل شيء. ويستند «نيكلسون» إلى مقولة الصورة الإلبية 
هذه ليبين أنه قد وقع استلاب المشروع الإنساني من معناه ليطفى الله حتى 4# حياة الإنسان 
المي 

يعول «نيكلسون؛ فمقياس كل شيء 2 الإسلام هو اللّه ل« الاني 2 يهنا لذلك 
يقرر أنه «لم يوجد لي الإسلام حتى الآن ذهب إنسأني (003801500ا!ا) يبين قيمة الفرد 
الإنساني من حيث هو فرد وينص على كفايته:!”. 

أما نظرية الإنسان الكامل التي تعتبر إلى حد بعيدء إنجازا ثقافياً إسلامياً متميزاً, 
فيحاول «نيكلسون» أن يفهمها على أنها تدعم مقولته 2 عدم وجود مذهب إنساني 2 
الإسلام. إذ ديمثل الإنسان الكامل (الذي هو محمد) صورة الله متجلية 2 الإنسان لا المثال 
الأعاى [الأسائية مقا ف حياة الله الفحويية. 

وهكذا وعلى رأي «نيكلسون» فإن الإنسان يتخلى عن معناه الحقيقي لكي يظهر 
صنوزة الله الى الأ تعد إتسنانية يشال يل الم تلفى القيية الأتسائية لفاكدة الألوهية: 

غير أن نيكلسون كما يبدو من خلال كلامه» لم يحاول أن يتفحص فكرة الصورة 
ل حد ذاتها. فلمد رأينا أن الصورة الإلبية فد تعتي صورة الإنسان 4# علم الله وقد تعنى صورة 
الله التي على الإنسان أن يجليها من خلال ذاته هو. 

ثم أن التعارض الذي يحاول نيكلسون أن يظهره بين «صورة الله المتجلية 4 الإنسان؛ 
وفين«القال الأعلى الأنساتنة متعمف] .ه هيا الله القخسية فيو شك اكخوقةه 


1- الفتوحات المكية 109/3. 
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حقيقياًء فالصورة الإلبية التي يسعى إليها الإنسان المسلم تحقيقاً لكماله؛ء هي صورته هو 
عضا ذه تلعظة اكتوان ذاته واتتكشاف حكل ابعاده. 

لقد لاحظنا أن الإنسان لكي يصبح على صورة اللّهة لا بد له هو شخصياً من أن 
يحقق الشروط اللازمة لتمثيل اللّه؛ ويذلك فإن الصورة الإلبية هي مشروع إنساني ينجز عبر 
مسار ودرب كامل يتخلص من خلاله الإنسان طواعية.» من كل أشكال ضيق الكيان 
ومحدودية الوجود والمعرفة على وجه سواء. فاختيار الإنسان للكون على الصورة الإلبية.ء هو 
اختيار لماهية إنسانية تتجاوز الحدود ؛ ورغبة | دور وجودي ومعر4 متميز يعطي للإنسان 
تس شاعنا نك ذاكرة الوهوذ اللفلاق؛ 

على اتدايجي الآ يكنون امال الأغلى للاتسائية مجدودا ومقدرا بعسب احكاد 
إنسانية مرتجلة؛ حتى يقال إننا أمام مذهب إنساني. وإذا كان الإنسان الكامل قد اختار الله 
ليجلي من خلال التماهي به علاقة جدلية حية» ذاته الإنسانية على وجه كامل لا محدود: 
فيجب ألا ينظر إليه كمخلوق مستلب؛ لأنه اختار الحوار مع اللّه لا مع المحدود الذي من 
ضمنه الإنسان نفسه. 

وإذا كان القول بأن الحرية التي تؤسس المذهب الإنساني هي التحرر من كل سلطة 
ل ذاخرة لحي الاتساقي» ا هم 3 النهانة 1 عجرية منظون إلبها تق طل التطر ال وضع 
الآخرين؛ فإن الكامل يعتبر أن الآخر الإنساني لا يشكل نقطة تحد ومقابلاً للمقارنة؛ ناهيك 
أن يتخذ معيارا تبنى من مقولاته وجودية ناجحة. إن الآخر الوحيد الذي يجب التحاور معه؛ 
والذي لا بد من النظر إلى الذات من خلاله هو الله تعالى» الذي يمثل بالنسبة للإنسان 
الكامل؛ الوجود المطلق الذي لا حد له. وهكذا فإننا ننظر إلى إصرار الكامل على أن 
ماهيته ف الكون على الصور الإلبية؛ على أنه إصرار مقدس على الحرية؛ وعلى عدم التورط 
لأجل إثبات الذات؛: 4 ميدان محصور. 

إخاذاك الآنسنان أضانها عطلق الوحوة هاذا اسخطاعت أن كين هذا الونجود الكللق 
وأن تستوعبه؛ وأن تعبرعنه بصراعاته؛ وتقائضه؛ ومبادثئه» وظاهره وباطنه»؛ حينئن هي 
الذات الكاملة؛ وإلا فنحن أمام الإنسان الحيوان الذي انحصر 4 أرضه كالجرذ: ليبحث 
عن تحد صغير أمام مخلوق آخرء يثبت من خلاله ذاته ووجوده. 

وذ كان التعاد' المفاضترون نتههوت شاركر» بلتبالنة خ الجراء عندمَا قال + نان الاقسسان 
يتجسد إنساناً لكي يصبع الله. فماذا نقول حينئز عن هؤلاء المفكرين العرب الذين تجاوزوا 
مثل هذه المقولة» ليتبنوا مقولة أخرى أكثر جرأة ومقتضاها «إن الإنسان يتمثل إلبأ لكي 
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يصبح إنساناً»'). ونقولء إن الإنسان الذي طمح إلى إن يكون مرآة الوجود» والذي عبر من 
خلال ذاته عن «كل القوى الممكنة الإلبية والطبيعية»”). والذي أصبح من خلال إصراره على 
تجسيد الصورة الإلية 4 عالم الإمكان خبرا لازماً للمبتد! الإلبي إذ «المبتدأ لولا الخبرما 
كان له فائدة ولكان عبثأ الإتيان بهه!0. هذا الإنسان» دضع السؤال الإنساني إلى أوجه؛ 
وناضل فعلاً من خلال فلسفة مؤمنة # سبيل حرية لا يحدها الحدء بل يحدها المطلق إن كان 
المطلق حداً. ولذلك فنجد أنفسنا توافق عبد الرحمن بدوي ‏ تأكيده على أن «الفكر العربي 
قد دفع المذهب الإنساني إلى مدى لم تصله أيّ حضارة أخرى:”". 

ذلك أن معنى أن نكون على صورة اللهء ليس له 4 عرف الصوفية العاملين سوى معنى 
واحد تقريباً: حكم العالم باسم الله والخلافة على الكون بتأييد الله ونصره. فما إن تتم 
الصورة؛ ويستوي الكائن إنساناء حتى يطالب بالدور وتبدآ الخلافة. قال الحق «لأبي يزيد» 2 
بعض مكاشفاته معه «اخرج إلى الخلق بصفتي» فمن رآك رآني ومن عظمك عظمني»””. 

ع الخلافة : 

يذهب داين عربي» إلى أن الله تعالى قد جعل الإنسان الكامل على صورته لكي 
يكون قادراً على خلافته تعالى» وعلى النيابة عنه ب تصريف شؤون العالم. 

وإذا كان المعنى الأساسي للكمال الإنساني» أن يكون الإنسان على صورة اللّهء فإن 
الغاية من الحكون على الصورة» هي بلوغ مرتبة الخلافة. فالخلافة هي المرتبة الكبرى وهي 
المطلب الأسنى للإانسان الكاملء وهي التتويج الفعلي لمسيرة ذاته نحو تحقيق كل أبعادها 
الحقيقية التي غرسها الله فيها منذ لحظة خلقها. لقد قال تعالى للملائكة: 

(. .إني باعل في الأمرض خَايقة . .)9 

فحدد بذلك الغاية من الوجود الإنساني كله؛ وأحكم رسم هدف حضور الإنسان فوق 

الأرض. 
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ومنذئن» أصبح معنى الكمال محدداً لا لبس فيه. فأن تكون كاملاً معناه؛ أن تؤدي 
دورك كخليفة لريك؛ وإلا فإن كمالك ينقص بقدر ابتعادك عن هذه الغاية. يول «ابن 
عربي»: «اعلم أن الكمال المطلوب الذي خلق له الإنسان؛ إنما هو الخلافة"". 

هما هو معنى الخلافة؟ 

كالعادة لا نجد قولاً واحداً «لابن عربي؛» 2 هذا المجال. فرغم أنه واضح ‏ أن الخليفة هو 
خليفة الله تعالى» إلا أنه يبرز هذا المعنى بطرق شتى. من ذلك أنه يذهب إلى أن آدم باعتياره الإنسان 
الأول؛ هو الخليفة وأما ما عداه من البشر فهم خلفاء له هو. يقول «فالإنسان الكامل الظاهر 
بالصورة الإلبية؛ لم يعطه الله هذا الكمال إلا ليكون بدلاً من الحق. ولبذا سماه خليفة وما بعده 
من أمثاله خلفاء له. فالأول وحده هو خليفة الحقء وما ظهر عنه من أمثاله يش عالم الأجسام: فهم 
خلفاء هذا الخليفة وبدل منه ‏ كل أمر يصح أن يكون له:". وك موضع آخر من «الفتوحات»؛ 
بيرز الكيفية التي يخرج عبرها الخلفاء من الإنسان الأول الكبيرء يقول: «فجعل (اللّه) الإنسان 
الكامل خليفة عن الإنسان الكل الكبيرء الذي هو ظل الله ْ خلقه من خلقه. فعن ذلك هو 
خليفة» ولذلك هم خلفاء عن مستخلف واحد. فهم ظلاله للأنوار الإلبية التي تقابل الإنسان الأصلي. 
وتلك أنوار التجلي تختلف عليه من كل جانبء فيظهر له ظلالات متعددة على قدر أعداد التجلي. 
فلكل تجل فيه نور يعطي ظلاً من صورة الإنسان # الوجود العنصريء. فيكون ذلك الظل 
خليفة؛ فيوجد عنه الخلفاء خاصة!" وعلى هذا ء فإن الإنسان الخليفة الإلبي» ينشأ عن النور الإلبي 
المتجلي على الإنسان الكل الكبير؛ هذا الوصف الذي يبدو أن «ابن عربي» يطلقه على الوجود 
الممكن بكل مكوناته. وبهذا يكون الخليقة: هو الممثل للوجود الممكن:ء والصورة الإنسانية 
العيانية التي لا بد أن تكون على صورة اللّه تعالى» فهو إنسان حيوان لا يستحق بلوغ مرتبة 
الخلافة ناهيك عن عدم مقدرته على القيام بهذا الدور. «خما كل إنسان خليفة. فإن الإنسان 
الحيوان ليس بخليفة عندنا»". ولا يريط «ابن عربي» الخلافة بالذكورة أو الأنوثة. ف «ليس 
المخصوص بها أيضاً الذكورية فقط. فكلامنا إذن ي صورة الكامل من الرجال والنساء. فإن 
الإنسانية تجمع الذكر والأنشى والذكورية والأنوثية إنما هما عرضان ليسا من حقائق الإنسانية 
لمشاركة الحيوان كلها ث ذلك»'07. 
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وعليه فإن الخليفة هو الإنسان الكامل الحائز على الصورة الإلبية «نكل كامل 
خليقة. وما يخلو زمان عن كامل أصلاً» فما يخلو من خليفة وأمام»". 

غير أن الخليفة رغم وجوده اللازم؛ فإن قلة من البشر يعرقونه. على عكس بقية 
المخلوقات التي تعرفه حق المعرفة. «فلا يخلو الأرض عن ظهور صورة إلبية يعرفها جميع خلق 
اللّه معينة ما عدا الثقلين الإنس والجن» فإنها معروفة عند بعضها فيوفون حقها من التعظيم 
والإجلال لبا»'2. 

تخلص إذن إلى أن الشرط الأهمء إن لم يكن الوحيد الذي يشترطه «ابن عربي» لكي 
يبلغ الإنسان مرتبة الخلاقة؛: هو وجوب بلوغه مرتية الكمال التي تتمثل كما أسلفنا 2# 
تحصيل الصورة الإلبية. ولا شك أن أهم أبعاد ومعاني الصورة الإلبية ظهور الأسماء الإلبية يخ 
ذات الإنسان؛ وعدم امتناعه عن أثر أي اسم منها. لذلك يلح «ابن عريي» خاصة على وجوب أن 
يكون الخليفة قابلاً للأسماء الإلبية. يقول: «فلا يكون خليفة إلا من له الأسماء الإلبية بطريق 
الاستحقاق: أي هو على تركيب خاص يقبلها". إذ ما كل تركيب يقبلها». وانطلاقاً من هذا 
الشرط بالدات» نبدأ 4 تلمس أدوار الخليفة المنوطة بعهدته. فالحق تعالى: لن يظهر ما دام قد 
أوجد الخليفة الذي ينويه «واحتجب الحق» إذ لا حدكم للنائب بظهور من استخلفه فاحتجب 
عن البصائر؛ كما احتجب عن الأبصار»"). وهذا الاحتجاب الاختياري هو الذي سيهيئ للنائب 
السبيل لكي يقوم بدوره كك خلافة الحق تعالى. 

وأول أدوار النائب وأهمها 4 الوقت نفسه؛ ظهوره كك العالم بأسماء الله وأحكامه ليبقى 
الحكم على أصله للّه تعالى لا لسواه. ويشير «ابن عربي» إلى أن الناثئب 2# إظهاره للأسماء 
الإلبية» وتسيير العالم بواسطتهاء يشبه الشمس حين تشع على القمرء فإذا هو بدر منير. 

يقول: «فهو الخليفة الإلبي الذي ظهر 2# العالم بأسماء الله وأحكامه: والرحمة والقهر 
والانتقام والعفو كما ظهر الشمس ذ ذات القمر فأناره كله فسمي بدراً. فرأى الشمس 
تقس دق هرةة ؤاك التدو» سكيراء كورا داه ند تدرا كينا وأى الدى :ف ذاك هن اكات : 
فهو يحكم بحكم الله ث العالم والحق يشهده شهود من يفيده نور العلم)!". 


1- عقلة المستوفز ص97. 
2 ندم ن ص. 

3 الفتوحات المكية 44112. 
4 ن م 151/3. 

5 نم 556/2 
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فالنائب لا يبحكم العالم انطلاقاً من البوى: بل من قاعدة الحق والعدل. وهو كل 
تسرك اف ةيراعى حاتي الحق هنا الأمن الى محبل نكة كنا هيدا لله حيس جل ومةانه 
الحقيقة ما نصت عليه الآيات القرآنية العديدة التي حثت الإنسان على أن يحكم الحق 
ويتجنب البوى. 

إن العبد «وأوصاف الحق عنده أمانة:'7. ولا بد له أن يؤدى هذه الأمانة على ما عاهد ربه 
مواثيق أولى محكمة: وإلا فإنه ينقلب مسخا لا ينتمي إلى العالم الإنساني» بل يصبح 
حيوانا نتن عمل الدجوا 6ه «اتسكن لادان الكامل: 

والخلاقة كما يراها «ابن عربي» تنقسم إلى صغرى وكيرى «فأكبرها التي لا أكبر 
منها الإمامة الكبرى على العالم. وأصغرهاء خلافته على نفسه:©. 

أما الخلافة الكبرى على العالم» فتتمثل 4 تسبيح الله «بجميع تسبيحات العالمء”! 
إغلاناً غلى إذعان الكون لله تمالى قلا يوجن جزء من أجزاء العالم إلا والإنسان قد حواه 4 
تركيبه الجامع» ولذلك فإن الإنسان إذ يتوجه إلى ريه» فإنه يوجه معه عالم الإمكان كله 
للإذعان للحق الواجب» وإعلان عبوديته الكاملة. هدكذا تصبح صلاة الكامل الخليفة, 
معاذة كوت حور 3 محر افر عطي عامضي متو صل نتن شان التخليفة راق الملحكة ينا 
عتح عن أموريها:وهذه الخلاهة الكبرى: هت ف الحقيقة طهمة اولك الزمة من الرجتال اللذين 
يشككلون أقطاب أهل الدرب الصوك: والذين آتاهم الله من سعته ما وسعوا به العالم» 
وتعتكيوا: ف اشريكةها محقم نما الككانوا علنه:: كلم يخطر يم يشال اوععينا حك 
البيأء أو يتجاوزوا سنة من سنن الله 4 خلقه. 

أما الخلافة لك العالم الأصفرء فتتمثل 4 «استخلاف الروح 4 أرض البدن»". فالروح» 
هذا الموجود الذي لا نعرف عنه سوى أنه: 

(. .من مس مربي . .)91 
هوالأجدر مادام من عالم الأمرء بتدبير الجسد الذي خلقه الله من طين الأرض 


وحمتها المسنون. ولذلك فإن «ابن عريي؛ لا يتوانى عن دعوة الروح باسم الخليفة 4 كتابه 


1- الفتوحات المكبة 631/2. 

2 ن. م 408/3. 

3- نم 7/13. 

4- دابن عربىي:: التدبيرات الالهية في إاصلاح المملكة الإنسانية ص 120. 


5- سورة الإسراء: الآية 85. 
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تبراك الأنية نف اماك الامظة الأنسافةة حية ترجه [لية بالحيكاب تاعسازه رانين 
المملكة الإنسانية وعمادهاء ونبهه إلى ما به ينصاح أمر المملكة ووضح فيه على وجه 
الخصوص. العلاقات التي يجب أن تسود بين كل الأطراف 24 المملكة حتى لا يجور طرف 
على آخرء فيؤول الإنسان إلى الخراب» ويأذن عمران ذاته بالدمار. 

و«ابن عريي» 2 كتابه هذاء يكشف عن معرفة عميقة بالذات الإنسانية» وبآدوائها 
وأهوائهاء ولكن بطرق شفائها أيضاً. فبمعرفته للخليقة؛ أي للروح (الجوهر) المسير الحقيقي 
للذات الإنساتية؛ استطاع «ابن عريي؛ أن يؤسس نظاماً لحفظ المملكة الإنسانية ينبني على 
تعاون كل أعضائها كل من موقمه. فالعقل وزير للروح الخليفة. لا بد له أن يقر به بالقدر 
الذي يستفيد منه. والحواس نوابه الذين يجمعون له أحوال وأخبار المملكة.. الخ وهكذا إلى 
أن نصل إلى أدنى عنصر من مكونات الكائن الإنساني. وإذا كانت الاستهانة بهذا العالم 
الأصغر (الإنسان): هي السمة الغالبة على بتي الإنسان؛ الذين يحيون فوضى حقيقية ؛ فلا 
معرفة لبم بحقائتق أنفسهم» ولا علم لبهم بمن يحركهم من الداخل؛ ولا تفريق عندهم بين 
صوت العقل وبين صوت الروحء بل بين صوت الروح وصوت الشيطان: فإن الصوفية قد 
كَهَفوا باتقابل عن اهتماة كبيربالإتساق» بضل خناياء وأبحادة فاستطاعوا صيز 
المجاهدات أن يفصلوا بين الخواطر النفسية والأحوال القلبية وميزوا أثناء التجرية؛ بين قوى 
الأنسان الأحباسية وبين قواه القانوية : واستطاعوا !كيرا أزريككتهفوا السن الإنساني الامم» 
سر الروح. فكانت لحظة الوصول إلى الروح» بداية حقيقية لأن يصبحوا خلفاء؛ وأن يصيروا 
نواباً لله هذه المملكة؛ التي عظم شأنها وأهم نبؤها الوجودء وأغلب الأنام عن ذلك 
عافلوة: والحفيقة أنه لآ:إمئتكضان للخوية مطلها عن اسان خلعة على ذاقه تناكت عن الله اذ 
توجيهها إلى ما فيه صلاحهاء ما لم يتجل سر الذات: روح اللّه المنفوخ 4 هذا الطين» رحمة به 
وعدا #وتاكيدا تحضن امنا فإذا فآ :ظهدر التروح وهنا سلطانة حيكق يدا خطان 
التكليف: أما قيل ذلك :فسرحلة ماكبل الحلم :وكين للشترع أن يخاطن كيان تتتازعه سلظ 
وفوى لا إمكان حتى لتمييزها من بعضها؟ لذلك فإن الدرس الصو هنا واضح: إن من يريد 
أن يصبح خليفة على مملكته الإنسانية» فإن له ذلك بشرط وحيد: أن يعلن ظهور سلطان 
الروح فيه على أي سلطان آخر مهما كان. 

وتيني الامتوسانين: حت المكين: تدا كدي الحهي انناف يعطلت تفرها جاماء 
وانشغالاً متواستلا يتصفية نذا تلميها عنما غدافوقى شتهير اذو سكن انلك 
لسلطانه؛ وقد يضل الإنسان السبيل؛ ولكن الأمر الثابت والذي لا يختلف فيه أهل الطريق أن 
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المحركة التي تحسم هنا 2 الذات»: هي التي تقرر وضع الإنسان 2 العالم. فالذي استطاع أن 
يصل إلى الخلافة على ذاته قادر على أن يقوم بأعباء الكون. إذ ليس الكون إلا ذاته ب صورة 
أكبر. والذي لم يستطع أن يتخلص من براثن قوى الدمار فيه؛ فهو آمام رعب الكون أضعف. 
وهكذا فالخلاضة الصغرىء باب الخلافة الكبرىء وسبيل إليهاء الأمر الذي يسمح 
بالتأسيس المنهجي» ويرسم المسار المنطقي لتحقيق هذا الكمال الإنساني الرائع أن يصيح 
خليفة الله. 

ومن أهم أدوار الإنسان الكامل - الخليقة - كذلك وراثة العلم النبوي ممثلاً ب وحي 
اللةاتعاق نكل لان وضلد تعالم اليب يعالم الشهادة: 
ود«ابن عربي»؛ لا يعترف إطلاقا بأن معين العلوم الإلبية قد نضب بانتهاء الرسل. إن الله 
تعالى كما يراه «ابن عربي»؛ متكلم على الدوام وهو يخاطب عبيده بكل لسان سواء 
أكان لسان التصريح أو التلميح» ومباشرة أو عبر حقائق العالم ومكوناته فالذات الإلبية 
فياضة على الدوام بعطائها المعري للإنسان؛ وليس للإنسان إلا أن يؤمن بهذاء وأن يستعد 
للقبول «فإن العلوم المنزلة على قلوب الأنبياء لا ترتفع من الدنياء وليس لبأ إلا قلوب 
الرجال»!". 

وهؤلاء الرجال هم الورثة؛ أقطاب الأرض وأوتادهاء الذين يحفظ الله يهم وجود العالم 
ويجعلهم محلا لسره؛ ومؤئلاً لرسائله التي لا تناهى 4 الوجود. 

«ففي زمان الرسل» يكون الكامل رسولاً. و زمان انقطاع الرسالة. يكون الكامل 
وارثا. ولا ظهور للوارث مع وجود الرسولء إذ الوارث لا يكون وارثأ إلا بعد موت من يرثه:! 
وهنا يفتح «ابن عربي؛ ومعه بمية الصوفية؛ باب العرفان على مصراعيه. ويؤفسسون كما فعل 
الشيعة من قبلهم؛ طريق المعرفة النبوية الذي أعطى دائماً للصوفية تبريرها كنظرية 2 
المعرقة بمنهج ومقوله متميزين. 

فما هي حقيقة هؤلاء الخلفاء الروحانيين من الأقطاب والورثة الذين يشكلون «دولة 
باطنية». على حد تعبير «نصر أبو زيد»؟ وما هو دورهم ي إطار مقولة الخلافة الإنسانية 
ككل ؟ لا بد من الإشارة أولاً إلى أن «أبن عربي» يعكب أن للإتسان دورا كيرا 5 مير 
الكون: وك تنظيم العالم. ولأجل هذه الغاية» فإن الله تعالى قد انتخب صفوة من خلقه جعل 


1- الفتوحات المكية 208/3. 
2 ن م 27013. 


3 فلسفة التأويل ص 34 
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لبم أمر خلافته على العالم وقوانينه: أولئك هم أولياء الله الذين يذكر دابن عربي»: أن منهم 
من يحصره العدد؛ ومنهم من لا حصر لبم. وعلى رأس طائفة الأولياء هذه نخبة أخرى من 
الأغرادء هم الأقطاب والأبدال والأوتاد جعلهم الله خلفاءه # ملكه؛ وأعلى مكانتهم على 
العالمين. 

ويؤكد «اين عريبي» أن هؤلاء الحكام الروحيين» مستورون يحجاب الصون فلا 
يعرفهم الأاقلة عن اليشى 'ويتكرية فخ لقاءات تيت 'له«شخصيا هم أما الضف اتحاسة نكل 
هؤلاء الأولياء؛ فهي شعورهم العميق بعبوديتهم لله تعالى وتواضعهم لحكمه؛ حتى إنك لتجد 
الواحد منهم «وضيع المقام © الأرض بينما هو السماء مسموع الكلمة مجاب الدعاء» 
ناهيك عن أنه قد يكون مكلفاً بشأن جلل من شؤون العالم. وعلى رأس هؤلاء السادة من 
الأولياء المستورين يأتي «القطب» الذي يصفه «ابن عربي»؛ بأنه «المنعوت بجميع الفا لكا 
وتعققا :وهو هو الحق وتتطلى النعوت قرسو جحلل الظاهر الال 

وهو كذلك صاحب الوقت وعين الزمان وسر القدر وله علم دهر الدهور:»2. أما من 
حيث موقعه ف «الغالب عليه الخفاء» محفوظ كش خزائن الغيرة ملتحف بأردية الصون:»©. 

هذا الفيض من النعوت والأوصاف. تؤكد كلها على أن القطب هو الخليفة الأعظم 
الذي قلده الله تعالى الخلافة الكبرى الكونية. وهذا يقتضي بالطبع؛ أن يكون قد بلغ مقام 
الكمان: 5 له كلذف 1ن لاجكضياق لدرويك: وق تومو خلال اوغناف القظرب السمات 
التي يراها «ابن عربي» دلائل على الكمال الإنساني 4# أجلى معانيه. إذ ما دام القطب على 
رأس الكمل من البشرء وخليفة للنبى عليه السلام يك قبول العلوم الإلبية عن ريه»؛ فإن 
اكتمال ذاته يبرز بوضوح لا يوجد م يشر سواه. وأهم علامات الكمال عند «أبن عربي؛ 
أمران: الأول قيول الاتصاف بكل الأسماء الإلبية حين تتكون الذات صورة صاذية للذات 
الإلبية. والثاني» التحكم والاستيلاء على الكون باسم اللّهء © إطار ما اسماه دابن عربي؛ 
بالشاافة ميتليما 3 ذلك الازت القراتى والتبوى: 

ومن مجمل الظهور على الصورة الإلبية والخلافة اللكونية المتضمنة وجوباً للخلافة 
الصفرى على الذات» تتأسس شروط القطبانية» ويبرز فرد الدهر الذي يمثل الذات الإلبية 
وينوبها ‏ خلقه؛ والذي يحكم الكون باسم اللّه. 


1 الفتوحات المكية 573/2. 
2ن م٠‏ نه ص, 


3-ن.م. ن ص. 
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ويصر «ابن عربي» خاصة:» على أن القطب هو الخليفة الفعلي لله تعالى 2# العالم. وهو وحده 
عين الله ب الكون حيث إن الله لا ينظر إلا إليه. يقول: «وذلك العبد (القطب) عين الله كل 
زمان» لا ينظر الحق ك زمانه إلا إليه. وهو الحجاب الأعلى؛ والستر الأزهىء والقوام الآبهى»'". 

وباعتبار أن السلطة الروحية على العالم قد تركزت فيه» فإن القطب لا يكون إلا 
واحدا عليه «تدور رحى السياسات الناموسية المبثوثة ب مصالح العالم:©. 

أما الجيلي فيؤكد متأثرا «بابن عربي؛ أن الإنسان الكامل هو «القطب الذي تدور عليه 
أفلاك الوجود من أوله إلى آخره»". وقد مثل الأنبياء أقطاب أزمانهم فقاموا يواجب الخلافة» 
وأغلتوا تعاليم الله وحملوا الآمانة: كلمة الله الت أزادهتا وضلا له بالإنسان» وسبيلاً يهدي 
العية إل ريه وبوضاه آخى رسول كان لايد ليذه الكلمة آن تجك من يحملها داكماء وروت 
الإلبي أن يجد المحل الأرفع الذي يستقبله. فكان ظهور الأقطاب من الورثة المحمديين الذين 
ورثوا عنه يكم أمانة التسبيح الكامل للّهء وأمانة تمثيل العبودية المحضة التي لا ربوبية فيها 
بحال. ويظهر أن «اين عربي» ينحو إلى تأسيس تاريخ متصل للأقطاب الورثة» بدؤه مرحلة النبوة 
ونهايته مرحلة الورثة. وكما أن مرحلة النبوة تنتهي عند النبي الخاتم محمد بيه فإن الورثة 
يتواترون إلى حد ظهور ختم الورثة المحمديين: والذي يرث العرفان النبوي المحمدي خاصة. ويعلن 
دابن عربي» تلميحاً أحياناً وتصريحاً ب أحيان أخرىء أنه هو نفسه هذا الختم المحمدي الذي 
أرادت نه السماء أن يكون خاتمة الورثة المحمديين حيث لا إمكان لظهور وارث من بعده إلا 
عبره هوه أواتارة اتخوى رسكتو 1يااهى فعائ: قدينة): يكو نوكر | علي أنه الواوك الأحيرة 

4 حل عصر واحد يسموبه وأنا لباقي العصر ذاك الواحد"ا 

ويعلل بلوغه هذا المقام بوصوله إلى خصوصية نبوية. يقول «وذلك أني ما أعرف اليوم 2 
علمي من تحقق بمقام العبودية أكثر مني» وإن كان ثم» فهو مثلي. فإني بلغت من العبودية 
غاينيا» غانا العيد المحظن الخالضن: له اعرف للريونة طعي 

هنا أيضاً تبرز العبودية كآهم صفة تؤسس الكمال الإنساني وتهيئ لمرتبة الخلافة 
الكبرى. 


1- الفتوحات المكية 555/2. 

2- ن. م 8613. 

3- الجيلي. الإنسان الكامل 46/2. 
4 الفتوحات المكية 41/3 


5ن م. ن. ص. 
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وشزة لاب تغرك انظ توفع آخوه أن اخضشاطه يكم الولاية الحمدية إنها كان تفحة 
عون رود عار كع صافد رد على له كرون ف عقام يعدو هن ودعاة إن ان يخصه متام رف 
فأجابه اللّه إلى ذلك. يقول: «وإنما علقت نفسي مع الله أن يستعملني فيما يرضيه ولا يستعملني 
فيما يباعدني عنه. وأن يخصني بمقام لا يكون لمتبع أعلى منه» ولو أشركني فيه جميع من 
4 العالم لم أتأثر لذلك. فإني عبد محض لا أطلب التفوق على عباده.. فخصني الله بخاتمة 
أمر لم يخطر لي ببال". 

وللختم المحمدي خصائص وقدرات لا توجد 4 غيره. فهو أولاً ويالذات» «أعلم الخلق 
بالله» لا يكون 4# زمانه ولا بعد زماته أعلم باللّه وبمواقع الحكم منه. 

فهو والقرآن أخوان؛ كما أن المهدي والسيف أخوان:2. وعليه» فإن الختم هو قرآن 
ثان؛ إنساني يجسد الكلمة الإلبية. وقد سبق أن لاحظنا أن هذا الدورء هو نفسه الذي يمثله 
محمد بيع فهو عليه السلام؛ قرآن يمشي على الأرض. وبما أن الختم يعيد الدور المحمديء: 
فهو يعيد 4 الوقت نفسه محمدا عليه السلام؛ ويحييه بإحياء مقامه؛ فهو صورة محمد #ع. 

وباعتباره وارثاً محمدياء فإن الختم المحمدي يستطيع تبعاً لمقام نبيه المهيمن؛ أن يتصل 
بكل الأنبياء وكل المؤمنين» ويقدر على أن يتكشف على الدرب النبوي من أوله إلى منتهاه: 
بل إن ذلك هو معنى ختمه للورثة. فعند الوارت الأخيرء يوجد كل الميراث. والميرات هو هذا 
الدرب الإيماني الخالد. يقول الختم ونعني «ابن عربي» وشاهدت جميع الأنبياء كلهم:؛ من ادم 
إلى محمد عليهم السلام وأشهدني اللّه تعالى المؤمنين بهم كلهم؛ حتى ما بقي منهم من أحد 
ممن كان ويكون إلى يوم القيامة خاصهم وعامهم:". 

بذلك يتحقق لوارث محمديء أن يعيد قصة محمد على وجه عجيب من الكمال 
والدقة. ويذلك أيضاً يكون لرسالة محمد عليه السلام معنى. قلا معنى لرسالة الرسول إن لم 
تجد مطبقاً بارعاًء ولا معنى لحياته إن لم تمكن استعادتها. 

وهنا أيضاء تبرز واقعية ثورية جديرة بالتأمل والاعتبار. فضي حين وقع تناول حياة محمد 
عليه السلام تناولا أسطوريا ‏ أغلب نواحي الثقافة الإسلامية (تاريخ سير..)؛ و الوقت الذي 
نظر فيه أغلب المسلمين إلى محمد ككائن يستحيل الاقتراب من مقامهء نجد دابن عربي؛ 
يفكت من هنذا اتن اكتزابا لاتمورى علينةاء قوم شمر عظامقة م ونيعاق أنه شيعية تاجسيد 


1- الفتوحات المكية 323/3. 
2ن م 329/3. 
3-ن م 323/3. 
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شخصيته في حياته هو الشخصية. لذلك لم يكن غريباً أن يطلب «ابن عربي» هذا المطلب 
الذي ذكرناه: وهو بلوغ أرفع مقام يمكن أن يبلغه تابع محمدي. ألم يطلب محمد قبل ذلك 
بالحال أن يبلغه الله أرفع مقام يمكن أن يبلغه نبي؟5 

وإذا كان البعض يرون ش فول «ابن عربي» أنه الختم المحمدي؛ أدعاء واستعلاء هو 
نتاج لإخفاقات واقعية؛. ولحصر نفسي أكثر منه علامة على سلامة العقل والروحء تماما 
كينا عجازل حصوه شن دعل المسركني؟ لشي عليه شتات وس اللزارها أل احطر اياك 
تحسيئة لين الأ فائنا تلن دوق أن ثنافتن بح ادعام ابن عرويج هنذا :أنه يلعجلا كن 
ذاووو همي عقون بتمورهها الثافة عدن تحعيق ما درفه وموم يانه ضناكية العترار ةذ 
اختيار حظها من الحياة. إن الدعاء العظيم هو كالحلم الكبير» من سمات عظماء الرجال 
عور العمتوو» ومن غلؤمات ظهوز الإتسان الحو انذئ حورو وجدانه»:هاشثاق إل الستحيل 
نفسه. و نقطة المستحيل؛ كان الله حاضرا ليلبي الدعاء: دعاء عبد «كله لله'". وهكذا 
عاين «ابن عريبي» أ رحلته الذاتية إلى ربهء مقامه المحمود »وبلغ مرتبته الكاملة. فاستوي 


فرداء خليقةء. هو واحد الدهر وخاتم الأمر فأنشد: 


أنالمحي ولا أكخضى ولا أتبلد 

أ ناالعري والح اتمي محمد 
اكبعدنر حاو واكسن مت متت 

واني ذاك الشخص # العصر أوحد 
وما النسس إلا واحد يعنقف واحد 

حرام على الأدوار شخصان يوجد 
أقابل ع ضات الزمان يهمة 

تذل لباالسيعالشداد وتخمد 

إل هالسماوهواكئ صيرالمؤيد 
وماذاك عن حق ولكن عناية 


أتتني وحادي تروم وتجهد2. 


1- الفتوحات المكية 60/14. 
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ونظراً إلى أن الخلافة هي مرتبة ودور أ الوقت نفسه؛ فلا بد للخليفة الذي أنابه الله 
على العالم» أو على المملكة الإنسانية» من قوة تمكنه من القيام بهذا الدور. 

وترجع المقدرة التى يتمتع بها الخليقة إلى أمرين: الآمر الأول» سعيه هو نفسه عبر درب 
الكمال إلى تجاوز الضعف الإنساني وما سماه «ابن عربي» «خور الطبيعة»»: وذلك بالمجاهدات 
والرياضات النفسية؛ الآمر الذي يمكنه 4 النهاية» من أن يشعر بمقدرة حقيقية على حكم 
نقسه وعلى حكم العالم؛ ما دام قد تخلص من سيطرة كل القوى الأخرى التي تقف سدا بينه 
سنن الوضيول ان :ذاقة الحوة الفاعلة 

وأما الأمر الثاني فيتمثل 2# التأبيد الإلبي؛ حيث إن الوصول إلى مرتبة الخلافة ليس 
نتيجة المجاهدة فحسب. وإنما هو عناية إلبية بمن شاء من عباده؛ وتوفيق رباني ليس إلا. 
تقانلقى فقن تتني: اللهتلتقفية الكولدة وسكت ذه حدما ترجه الى مود مواد قر 

53 6 كاك ةي امرض ذا حك بن ينلاس بالق ولا ولاتتبع 


بضالكعن سيل الله َلذرَضلونعن سيل معدب كدي ساسا 
اُحستاب)1" 

وأول مظاهر التاييد الإلبي للخليفة؛ تمكينه من خصائص اسمه؛ تعالى «الملك؛ الذي به 
يقدر على تصريف أمور المملكة؛ وعلى فرض هيمنته على كل ما تحت أنظاره «وقد ولاك الله 
الملك: وأعطاك اسما من أسماته فسماك ملكا مطاعاً فلا تجر»©. 

وَفن ذافن الله للكادل الكليقة اننا تدحت تين اشية كنال #التأكوية: 

ولذلك فهو قادر على التكوين أسوة باللّه تعالى» الذي يقول للشيء كن فيكون. يقول 
«ابن عربي:: ولم يرد نص عن الله ولا عن رسوله 2# مخلوق أنه أعطي «كن:؛ سوى الإنسان 
خاصة., فظهر ذلك ش وقت النبي يبع 2 غزوة تبوك» فقال كن أبا ذر فكان أبا ذر:»”. 

معنى ذلك؛ أن الكامل قد استطاع عبر ما أسميناه توحيد الإرادتين» الإلبية والإنسانية 
أن يفعل بالإرادتين جميعاً؛ فلم يعد إمكان مممكن أن يمننع عن تأثيره. ولذلك فإن القوى 
التي زود بها الكامل؛ هي من النفوذ والفاعلية بحيث لا يمكن تسميتها إلا بكونها إلبية. 


ا سورة ص : الآية 26 
2 الفتوحات المكية 6/3/. 
3- ن م 295/3 
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يصف «ابن عربي» المارف الجبرائيلي من الحضرة المحمدية وهو أحد منازل هذه 
الحضرة الواسعة قائلاً: هوأعطي صاحب هذا المقام» من القوى المؤثرة 4 العالم الأعلى 
والأسفلء ألفا ومائتي قوة. قوة واحدة منها لو سلطها على الكون أعدمته»"". ولا يختلف 
الجيلي عن «ابن عربي» # تأكيد حصول الكامل الخليفة على قوى إلبية لا محدودة. يقول اثم 
إن تصرفه (الكامل) 2 الأشياء لا عن اتصافء ولا عن آلة» ولا عن اسم» ولا عن رسم» بل 
كما يتصرف أحدنا ب كلامه وأكله وشريه©. 

وهذا القول يعني أن القدرة لم تعد صفة مضافة» وإنما أصبحت خاصية ذاتية للكامل. فلا 
يستعصي عليه شيء أبدأ «تتجذب حقائق الموجودات إلى امتثال أمره؛ انجذاب الحديد إلى حجر 
المغناطيس. ويقهر الكون بعظمته؛» ويفعل ما يشاء بقدرته» قلا يحجب عنه شسيء:”. لا شك أن 
قدرة مثل هذه؛ لا يمكن أن تكون سوى قدرة إلبية المصدر. قلا يقدر المخلوق أن يهيمن بهذا 
الشكل المطلق على العالم دون أن يكون إلبياً. وفملاً. فإن «الجيلي» يشير إلى أن هذا التأثير 
الكبير الذي يملكه الإنسان الخليفة إنما مصدره.ء فيام لطيفة إلبية فيه بعد قنائه عن نفسه. 

وفك اللطيفة قد تكون ذاتية وكن تكون صفاتية: :هإذا كانت ذانية كان ذلك 
البيكل الإنساني هو الفرد الكامل والغوث الجامع. عليه يدور أمر الوجودء وله يكون 
الركوع والسجود». 

إن الخليفة لا يتصرف ش حدود إرادة وقدرة إنسانيتين» وإنما هو يستمد من بحر القدرة 
الإلبية التي لا يستحيل عليها محال. أما السبب الذي من أجله مكن اللّه الإنسان من قدرة بهذا 
الحجم: فلكي يكون فعلاً على صورة اللّه. إن الله تعالى لا يمتنع عن قدرته محال؛ ولكي 
يكون الإنسان على صورة اللّهء فيجب ألا يمتنع عن قدرته ممكن. وبهيمنة الإنسان على كل 
العالم الملمكنء يستطيع أن يرسم صورة لمعنى هيمنة الله على المحال. يقول «محيي الدين»: 
«لا يمنتع عن قدرته (المارق) ممكن:؛ كما لا يمتتنع عن قدرة خالقه محالء: ليصح 
الامتياز»ا". بذلك يقابل الإنسان الكامل بقدرته الشاملة 4 عالم الملمكن:ء قدرة خالقه 
الشاملة ب كل الوجودء الذي يشمل طبعاء الممكن والمحال. 


1- الفتوحات المكية 15/2. 2 | 
2- الجيلي: الإنسان الكامل 48/2. 
3-ن.م 1امه 

4- ن. م. ن. ص, 

5- الفتوحات المكية 318/2. 
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وسواء أنكائت هذه السلطة امطلقة 2 عالم الإمكان ناتخة عن حدول جره البى 2 
الكامل كما قال «الجيلي»: أو عن مقتضى كون الإنسان على الصورة الإلبية كما أكد 
«ابن عريي»: فإن الثابت أننا ِ كلتا الحالتين أمام مخلوق عجيبء لم يتحرر من كل 
السلطات فحسبء وإنما أصبح هو بذاته سلطة حاكمة على كل ما تحتهاء ولم يكتف 
بكرب نكل اتتكال الوق القن ومكن تضورها رك العائمء بل امناك هوتعاضية البيوة على 
كل شيء يخص علل مه ؛ الأمر الذي يسمح له أخيراء بأن يبرز آخر تجل إلبي وأهمه: أن يكون 
مطلقاً ك ذاته وعالمه» كما أن الله تعالى مطلق 4 ذاته والعالم. فالعالم كما يقول «محمد 
إقبال؛ مستلهما كل هذا الإرث الصوك: «تراث للمؤمن المجاهد. لا يشاركه فيه أحد. ولا يعد 
حومناً كاملا من لآ يعتقد أن العالم خاق له". وقد يجدر آن الشناءل: هل تخن هنا أمام إله 
يتأنسنء أم نحن بالتحديد إرَاء إنسان يتأله؟ 

ونجيب: إن هذا الحدث الكوني المتمثل # ظهور الخليفة؛ قد تم بالواقعتين معاً؛ 
يدانه الاقسن و مكدسا تس قوري التكمنال تاليا كيتوتفة لكاي مهدر علي أذ 
تكون هلع ,صورة الله عقا لو اذ زاف خوفت الورقي القاقية كتانبنة الأله نا سول صوزة 
مطلقة نف غالم لسن مطلعا اقملا:ودتنف فق ديرتا متي الأعناز الغرات الى سول 
كلبة مظلقة نه لفةمخوودة ومعتى ايديا قعالم فاق وإساناً كاملا بك ذات محدفة 
أضلاً ومبداً. 

نقد كع اغلب الارسين على فرقية الانسنان المكامل «الدق يقعربانتلذة القدره 
الكلية والحضور الكليء والعالم الكليء أي امتلاك كل شيء»" بأنها شطحة صوؤية 
واهمة. حيث قال «علي حرب: مستنتجاً: دولا شك أن الصوفية وهم ولكنه اعتبره 4 الوقت 
تنه هما مع ١‏ يشتكرنا بضياة ةا لدف عان اتسنا ونالر سيك 

أما نحن؛ فنود أن نشير هنا إلى أهم ما يكشف عنه هذا «التأله) الصوة. إنه يدل على 
متومكل أبواي الرضة الأسائية لو نح الواصيول لل النهانةة !لخ كتانرقن الارل المسمراد 


-- ول م دسي سلس 0ه 0 
(. .أن حكونا ماحكين او تحكونا منالخالد.ن)5 


1- الندوي: روائع إقبال ص 56-55. 

2- على حرب: التأويل والحقيقة ص /87. 
3- ن م. ن ص. 

4- ن م. ن ص. 

5- سورة الأعراف: الآية 20. 
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مع ما يعنيه هذا من فضح كل أبعاد الذات إلى حد ينتفي معه الحديث عن لا شعور 
مخبوء؛ بل يستوي الإنسان شعوراً واحدا بأمر واحد: إنسانيته الكاملة التي تحتوي كل شيء: 
آي كل ما يمكن أن يتصوره متصور مما يضمه عالم الإمكان. 

وإذا كان آدم قد أخطأ عندما استجاب لنفس الرغبة 2 المرة الأولى: فلأنه أرادها من دون 
طريق» ومن غير عرق,. أما إذا كرر الرغبة نفسها وهو فوق الأرضء فله ذلك بشرط واحد: أن يمد حبلاً 
من الأرض إلى السماء. ذلك هو المعنى الأساسي والمركزي للكمال الإنساني 4 فلسفة «ابن عربي؛: 
و عرف عديد الصوفية من الذين تأثروا به خاصة. فالكمالء أن تسعى إلى الكمال. وحقيقتك: ما 
تفسةاوخجزى وةنك كلة انطلاقا سن الأيمان باتك ساقت غلية: واكك لشت سوالت 01 شك ود 
شرط الكمل: تكن كاملاً. أما إن تابعت الشرط الحيواني: فأنت الإنسان الحيوان. 

وإذا ذاك» فإن الماهية الأصلية التي حكم الله بها الإنسان تتمثل 4 أنه الكائن الذي 
لا ماهية له إلا ما بصنعه من نفسدء ولا وجود له إلا حيث يتواجد بيذاته. 


ويما أن الله 00 0 احنين العول وا ومح الطريق لما فال: 
لس سا مه 
6 1 سنا إلى اللموتكمل صالحا وال إن م لم8 

فإن الكمال 23 تأويله 5 والأصفى» هوأن تكون ميطليا اكوا برسالة الإسلام 
الخالدة» والمخلدة لأتباعها 4 الوقت نفسه. ذلك ما تفطن إليه «محمد إقبال؛ بإيماته العميق 
وشاعريته الأصيلة؛ عندما أعلن أن المسلم هو «رسالة اللّه الأأخيرة فلا يعتريها النسخ 
والتبديل:". وما ذلك إلا لكماله من كل الوجوه: ولبلوغه مرتبة الوعي التام؛ والالتزام التام, 
ولكماله اننا بالحقيقة الإنسانية. يقول «أبو الحسن التدوي» متحدثاً عن معنى الكمال عند 
إقبال «إن الإنسان الكامل الذي وجده محمد إقبال»: قوجد فيه ما كان ينشده من معاني 
الإنسانية» والقوة والحياة والجمال؛ والكمالء هو (المسلم) لا أقل ولا أكثر:". 

والحقيقة أن هذا الاكتشاف», هو بالفعل كما أشار إليه «الندوي» مفاجأة حقيقية: 
مفاجأة تعلن للمسلم أنه عبد الله الكامل المرضي من السماء»؛ الظاهر بصورة اللّه؛ والمؤيد 
بالاستخلاف وبقدرة الله التي لا يند عنها شيء ي الأرض وك السماء. 
1- الفتوحات المكية 6/3/. 
2- سورة فصلت: الآية 33 
3 روائع إقبال ص 55. 


4- ن. م. ص 52. 
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2- مقولة الإنسان الكامل : نحو اسفن شروط الإبداع : 

نحاول الآن أن تنظر إلى مقولة الإنسان الكامل من حيث أثرها الفعلي ف الواقع الفردي 
والاجتماعي للإنسانية» ومن حيث إمكانات انسجامها مع شروط الكينونة الإنسانية. ككينونة 
محدودة بحدود الأرض وحدود التاريخ. ونود أن نصل 2 ما سنعرضه من تحليل إلى الإجابة عن السؤال 
التالي: همل أن فكرة الإنسان الكامل تدل على ظهور الإمكانية: إمكانية الإنسان 2# البعث 
الوجودي والحضاريء أم أنها علامة على انهيار البنية الواقعية للذات؛ ودليل على زوال الشروط 
الخضازية لاإوذاع» الأمن الى وكدل مقها ف خسن الاحوال شطحة جادة من شطاحات المنوقي :4 

لقد رأينا أن الإنسان الكامل هو الذي عرف حميقته. ووصل إلى ذاته الأصلية إلى 
نفسهء التى يؤكد الصوفية أن من عرفها فقد عرف ربه. وبمعرقة الإنسان لريه»؛ ينطلق الدورء 
دور الاستخلاف الذي أكد «ابن عربي» أنه استخلاف على المملكتين الكونية والإنسانية» أي 
إنه إمكانية .4 البيمنة باسم الحق على العالم وعلى الذات. 

وإذا كان الإنسان يستطيع أن يبلغ هذه المرتبة جما فماذا يستطيع أن ينجز وقد استوى 
خليفة على مستوى العالم وعلى مستوى الذات؟5 وإلام تنحو وتهدف إرادة كاملة: وقدرة لا حد 
لباء يخضع لها كل عالم الإمكان؟ 

كل هذه الأسئلة تدفعنا إلى محاولة كحشف تجليات الكمال: وإلى مساءلة سر 
الكمال عن مقاصده وأهدافه. حينئن قد نعثر على إجابة لسؤال آخر نراه مهما أيضاًء وهو هل 
كان دابن عربي» ختاماً لمرحلة حضارية وتتويجا لجهد الإنسان المسلم على مدى أكثر من ستة 
قرون؛ أم أنه يمكن أن يكون مع كل ذلك؛ وعدا بالبداية ومنطلقاً طال تجميده لتأسيس 
يواد و حداكة واهنة» ناما هو الشان بالتسية لانن خلدوةة 

لا بد لنا حينئن من أن ننظر أولاً 2 حدود الكمال التي نراها تمثل إلى حد بعيد؛ حدود 
الإبداع نفسه؛ تماماآً كما يمثل الحد الأقصى للكمال؛ الحد الأقصى للإبداع. لنكشف بعد 
ذلك عن أهم معاني الإبداع وتصويراته 4 عرفان «ابن عربي»» منتهين إلى توضيح موقع 
الكامل المبدع من الوجود عموماً. 

أ- حدود الكمال: 
يتضح لنا من محجمل ما قدمناء إن الإنسان الكامل كما يقدمه «ابن عريبي؛؛ فد 


استطاع تكسير وتحطيم كل الحدود الوجودية والمعرفية التي نقف أمام ظهوره كمشهد 
كامل لعالم الإمكان. 
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فعلى المستوى الوجودي» ظهر الكامل على صورة الله الأمر الذي يعني احتواءه على 
بعدي الحق والخلق .يه تكوينه. فكان صورة للوجود؛ يرى الحق صورته 4ك مرآة الكامل 
كما يرى الخلق صورته فيها كذلك. فكان ذلك المقام مقاما متميزا 4 الوجود. 
فواضح أن الكينونة على الصورة إذاء تضمن ظهور الإنسان الكامل يجمعية الوجودء 
الأمر الذي يدل على أن صلته بالوجود ليست صلة محدودة» وإنما هي صلة استيعاب وضم. 
حكن الوسوة حكن اناد ف ذات المكامل».ولكن الكامن لا تر أ جاده إلا يكم النكودة 
أما على المستوى المعر.كء: فقد تبين لنا أن الإنسان الكامل هو وارث العلم النبوي 
والعرفان اللدني. فهو لذلك يمتح من معين العلوم الإلبية» وتفيض على قلبه التجليات الريانية 
التي لا تتتهي؛ حتى أنه يبرز على هيئة ربه. فهو كل لحظة أ حال. كما أن ربه كل يوم هو 
شأن. ولا شك أن الذي وصل إلى عين التجلي» وإلى مرحلة الكشف الإلبي لم يعد داخلاً 
تحت حصر وسائل الإدراك ومحدوديتها. فقد أصيح يدرك الأمور مكاشفة وعياتاً؛ لا عبر 
الواسطة والبرهان. وبهذا تنكسر حدود المعرفة أمام الكاملء ليطمح إلى معرفة شاملة بكل 
العالم» عالم الفيب وعالم الشهادة: وليكون الواسطة 2 التأليف بين علوم الأرض وعلوم 
السماء. هذا الإنسان بذات تحوي كل العالم» وبروح نقشت فيه التجليات الريانية, هو 
بالضرورة كائن لا محدود. يقول د«ابن عربي؛ معبراً عن انتفاء الأبعاد ‏ ذاته: 
فلاثك ررق ولا غرب لذاتي وليس لبا الأمام ولا الوراء:'". 
أما عبد القادر الجزائريء فقد بلغ من الاكتمال مرحلة لم تعد الكلمات تستطيع أن 
تعبر عنه؛ فاتحد فيه المعنى والتقى فيه كل شيء»؛ حتى لقد أصيح مجمع النقيضين إذ 
لاسافو ف الكبان ونه متحفو القا قفن فين عزنت فا ذاه فجالا وفراعا نتضل شه شن 
الساكديتة قو نميا عن بخانة الذمةة هده 
اتعانهة ات حدة التكضنة اثادت 
أناعرش أنافرش.ء أنانارأناخلد 
لاوا تجا تتاره وشحو ام طن 
أنااكم أنا كيفه أنا فقد أناوجد 
الاروه نا اه فين فنا و ا ا ةا 
أناذاتأنارصفء. أنا قب ل أنايعد© 


1- ابن الجزائري: لطائف الأسرار ص 162. 
2- الجزائري: المواقف في التصوف ص 25. 
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ويدلنا هذا الممَام» على وصول الإنسان الكامل إلى مرحلة أصبح يرى فيها ذاته يك 
محض حقيقتهاء دون أن تقترن لديه بمجلى معين يراها عن طريقه لأن الإنسان إذا وصل إلى 
الحقيقة» ركز على الجوهر ونسي المظهرء وفني 4 الحق ولم يكترث للمراتب» الأمر الذي 
يؤحده «أبن عربي] 4 فوله «فالعارف من عرف ذاته لذاته من غير مجلى. وإن كان بهذه 
المثابة» لم تؤثر فيه المراتب إذا نالبا»". 

لذلك؛. فإن حد الكامل هو بلوغ جوهر معنى الإنسانية. هناك حيث لا توجد إلا البوية 
بسيطة وساذجة © الوقت نفسهء أي لا تعقيد فيها ولا زيغ. إذ ذاك يمكن للكائن أن يرى ذاته 
بشكل كلي. ولكن ما هو المعنى الأعمق لحقيقة الإنسان5 والجواب الذي نجده لدى «ابن 
عريي؛ ومن قبله لدى الغزالي» إن حقيقة الإنسان تتمثل أ روحه التي تعتبر من عالم الأمر 
لا من عالم الخلق. وبوصول الإنسان إلى سر الروح؛ يصل إلى السر الذي يجعل منه كائناً 
لا محدودا. فلا حد لعلوم الروح التي تستطيع الاتصال بعالم الفيب. وقبل ذلكء لا حد لوجود 
الروح التي لا تموت ولا تفنى؛ بل تستحيل أبداً يخ مسارها القدري إلى ربها. 

وإذا كان ظاهر الإنسان الكامل يريطه بالحياة الدنياء فإنه من حيث روحه يحيا 
الحياة الأخرى» وينعم 4 جنة ونعيم مميم منذ لحظة الاكتشاف لروحه المدير. 

يقول «ابن عربي»: «فإن العارفين.. قد حولبم 4 بواطنهم 4 النشأة الآخروية: لا بد من 
ذلك». 

وهكذا يتفتح الإنسان من خلال روحهء على الأبدية من ناحية» وعلى العرفان 
اللدني من ناحية أخرىء فيدخل 4ش شرط الكمال» ويكسر كل دعائم المحدودية 2 
كيانه. 

أما العلاقات التي تدل على بدء الانعتاق وعلى الانفتاح الحقيقي على المطلق» فعديدة: 
وهي كلها تشير إلى نمكن الكاثن من الشعور ومن ممارسة حرية بلا حدود. 

كالكافل ينيم خطايا وانهدا 'محدوداء'بيل فزق يفيل استعداده الام الول امنا رف وها 
كانت؛ يستطيع السماع للخطاب العام «وهمو كل كلام يدركه سمعه من كل متكلم 2 
العالم.. وهذا من صفات الكمل من الرجال)2. 


1- الشتوحات المكية 23/3. 


3- الفتوحات المكية 233/4 
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ولقد رأينا أن الكامل يسبح الله بكل تسبيحات العالم» إلا أن التسبيح نفسه يصبح 
غيرذي جدوى ما دام الشهود لازماء والحق متجلياً للكامل على الدوام. ولذلك فعبادته من غير 
تسبيح «فحكم الشهود له لازم. فهو أكمل الموجودات معرفة بالله وأدومهم شهودا له»!". 

ويشير «ابن عربي» إلى أن عبادة الله على الشهود . هي أرفع العيادة عندما اعتبرأن 
إبراهيم عليه السلام ما دعا ريه إلى أن يريه كيف يحبي الموتى إلا ليعبده على اليقين والمكاشقة. 

«قال: لم طلب رؤية الإحياء مع ثبوت الإيمان؟ قلت «ابن عربي»؛ ليجمع بين العلم 
والعيان»2. 

وهكذا يزول أمام الإنسان أكبر العوائق على الإطلاق ونعني الحجاب الفاصل بين 
القن والشهادة سواء :نف ذاثة أو نكا العاله: هإذا ما زان هذا الححاب» حكن الحدوف حيت 
عن هوية مطلقة لا يحد وجودهاء ولا يمتنئع عن علمها معلوم. 

وهذا الإنسان الذي تحول 4 باطنه إلى النشأة الأخروية". بكشفه عن المغيوب: هو 
إنسان بشرط جديد ؛ إنسان كامل اكتمل فيه بعداه. واستخلص حقيقته الموحدة من عالميه؛ 
وهو أخيراً الإنسان الذي يؤكد «ابن عريي»؛ أنه المخلوق الذي أصيح قادراً على أن يظهر على 
صورة الاسم الله الخالق»: بامتلاكه لخاصية الإيداع: فالإبداع 2# العالم الإنساني هو صنو 
الخلق على المستوى الإلبي. 


ب الكامل المبدع : 


يعرف «ابن عربي» الإنسان الكامل بأنه الوارث للعرفان التبوي» والذي يعمل على أن 
يعيد بالحال وبالأقوال وبالأفعال» حياة النبي يكم ونحن نعلم أن كل نبي مرسل قد أيده الله 
بمعجزة أو بعدة معجزات تظهر على يديه» علامة على صدقه ودليلا على حقيقته. 

ويصف لنا القران مواقف إظهار المعجزات على أنها مواقف تكسم بيلوغ التحدي ذروته 
بين النبي وبين معارضيه. وك لحظة بعينها تنبعث من صوت الغيب كلمة واحدة «كن؛ فتظهر 
المعجزة» ويبهت الذي كفر. 

ذلك هو الإعجاز الذي يدل على ظهور النبي بقدرة خارقة للمادة: ولا يستطيع معها 
العالم إلا أن يرضخ وأن يعترف»؛ فإن لم يفعل فعن تعنت وبغي على الحق لا فيمة لبما. فالإعجاز 


1- الفتوحات المكية 153/3. 
2 «ابن عربي؟: الإسراء إلى الممّام الأسرى ص 202 
3- راجع فصوص الحكم 186/1. 
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هو آن ياخن:النب عن الله تعاق قدرته ليظهر يهنا أمبرا حارفا لا يعدن يكلو غير مؤيد ثالله أن 
يأتي به. 

ويما أن الإعجاز خاصية نبوية؛ فإنه يتوقف بانتهاء الرسالات. غير آن الصوفية أصروا 
على نصيبهم من هذا الميراث النبوي» حتى يتم لبم إظهار سنن وأعمال الرسول على وجه من 
الكمال. فأعلنوا أن الله يؤيد أونياءه أيضاً بأن يظهر على أيديهم خوارق أسموها كرامات. 

ولقن ناوث إعتماة العنوضة بوالك اماف واخظلقف متديرهه لدورهنا كاحي الهس 3 
فرقم اعتذردا ولاها لتوقرق الاليق واعتلاةة على لوغ شي ا لولاية: الزمذرهة اق دمي طاريق 
الصو عندهم مبنيا على إظهار هذه الكرامات من قبل «الشيخ؛ وعلى السعي إلى تحقيقها 
من فذل اللونئ: أبنا كيان الصؤوفنة « هلم ينكدركوا وونزه الظاهرة وعناوو ا ذاكيا؟ الو مظوروًا 
بمطليكز يق بنع عبقي الحدق ولعتيروة أن غانة التردق سوير العلوب بالتجارنات م بقاء 
الكتاهر فك اهو طايه حك البمو وا نهنا باللة 3 واف 

ورغم أن «ابن عربي» قد تحدت عن كرامات عديدة ميووت كاه هي في : وذخر 
انان كرض ماندها مو مقن وندائع اصرف ]0 ادن ها كدر من مزهنه أن 
الكرامات ليست ذات قيمة أساسية بالنسية للعارف؛ وأن أهم كرامة للصوك؛ هي ما يفتح 
الله عليه من الكشوف والتجليات وهو ف هذا يعبر عن إيمانه الشديد بأن قيمة الإنسان ‏ 
مدى معرفنه بالحقيقة. 

لذلك فإن القوة الأساسية و «الكرامة» الأهم التي يعثيرها «ابن عربية نا لرقعة 
الصوبك؛ وعلامة على متابعته لدرب النبوة؛ هي الفهم عن اللّه. والفهم عن الله تعالى عند 
الصوكء يوازي العلم الإلبي الذي يزود به الأنبياء عليهم السلام. يقول «ابن عربي؛ فللرسل 
صلوات الله عليهم وسلامه العلم» ولنا الفهم؛ وهو علم أيضا"". 

لقد تنزل محمد يك بالمعجزة الكبرى: فرآن الوجود الذي جلى الحقيقة وتزل 

(. .ني كر شَيء وى وشم ور اللي" 

وإذا كان من المتفق عليه أن القرآن يحوي الحكمة كاملة ويستوعب ذكر الإنسان 
مل وجة الكميال والتماف» إلآ أن الخد ها ادوس واشعنان ها الذكي ليكوو ايد 
سوى فهم شخصي. فكل محاولة للاتصال به؛: هي فراءة وفهم» وتأويل» رغم إصرار عديد 


1- الفتوحات المكية 52/3. 
2- سورة التحل: الآية 89, 
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الفقهاء والمفسرين على أنهم لا يفعلون سوى إظهار معاني القرآن على ما هي عليه 2 بعض 
أفهامهم وتفاسيرهم. 

وينظر «ابن عربي» إلى صلة الإنسان العارف بالقرآن على أنها علاقة إبداع. فالقرآن هو 
الحق الثابت» والعارف يقوم بمحاولة استيعاب هذا الحق وتفصيله؛ والنظر إليه من زوايا عديدة. 
فكأتنا أمام نان يستمد من هيولى صلصالية أمامه؛ قطعاً صغيرة» ويشكل منها صوراً وتماثيل 
لئّن اختلفت 4 جماليتها ومعناها وأبعادهاء فهي تلتقي كلها هذ كونها إبداع هذا الفنان. 

كذلك العارف؛ يتظر إلى القرآن على أنه بحر الحقيقة الذي لا يحد والذي لا بد من 
العبور إليه والفوص 4 أعماقه لاستخراج كنوز الحكمة:» وإعادة الاكتشاف للأعماق من 
جديد. 

يقول «ابن عربي»: «فكل ما هم فيه العلماء باللّه ما هو إلا فهمهم 2# القرآن خاصة. 
فإنه الوحي المعصوم., المقطوع بصدفه لا يأتيه الباطل من بين يديه فتصدقه الكتب المنزلة 
قبله؛ ولا من خلفه؛ ولا ينزل بعده ما يكذبه ويبطله. فهو حق ثابت)"" 'فالقرآن هو الحق 
الكامل المطلق عن الاعتيارات. 

والعارف هو الذي يبدع عن طريق هذا الحق المنزل» منظومته الذاتية 2# الخلاص 
ويؤسس بواسطته شروط تحقيق الخلافة الكونية. 

فليس العرفان كمقولة 2 الوجود إلا تعبيرأ عن مسيرة كاملة وعن معاشرة حميمة تتم 
بين العارف وبين القرآن يكتشف عن طريقها ذاته والعالم. ولذلك فإن «ابن عربي» يؤكد أن 
معارفه التي يحملها والتي من ضمنها مؤلفاته؛ ليست سوى نتائج الحكمة الإلبية القرآنية. 
هكذا يكون القرآن منطلقاً للقراءة؛ تبرز عبر مجهود صادق وجريء لقراءة القرآن 2 
الفرقان: أي 4 الوجود الخارجيء: وللبحث عن مضمون الآية القرآنية ‏ العالم الموضوعي. 
وبوصول العارف إلى الجمع بين الآيتين القرآنية والكونية: يكتشف المعجزة من جديد : 
ويكون ذلك معنى الإبداع بالنسبة له. فالإيداع؛ هو يك الجمع بين الفرقان (الكون) والقرآن 
عبر القراءة التي تتطلب سعياً وعملاً ب حقل الذات وي العالم بحثاً عن الأعماق الدفينة» هناك 
حيث الحقيقة تتجلى دائماً كجوهر لكل مظهر وكباطن لكل ظاهر. 

ولذلك فإن «ابن عربي» غير أن القرا رن هو فبلا دن كهاود الزمان واألكان ونعنى 
ذلك أنه يتنزل جديداً أبداً 2 أي لحظة تبدأ محاولة ' قراءة جديدة» وينطلق مشروع لإبداع 


فهم جديد يستمد من معين الحقيقة الخالد وييبحث عن دعائم لك وافع جديد متغيرأيدا. 
1- الشتوحات المكية 262/14. 
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وتتكابا مكاننالعادف أقديو فلن الأمسنا لفالف اتتوعل قوالقه كران سكي بتكنا 
كان إنجازه الوجودي والمعريك أرقى وأعلى؛. فكأن القرآن هو مبداً النجاح» وهو واسطة 
الإنسان إلى إنسانية دريها الكدح إلى ربها طمعاً 2 أن تسمع عنه القراءة» قراءة ذكر الإنسان 
بصوت اللّه. وعليه فلا يمحكن أن ينفن إلى أعماق القرآن إنسان لم تتوفر فيه قابلية الإبداع, 
ولم تحضر فيه شروط تحقيق القراءة التي لا تكون إلا بكرا تماماً كالقرآن الذي يبعث 
بكرا يوم القيامة» رغم كل القراءات والأفهام التي استمدت منه. 

وإذا ببدع الغارف قراءتة لذاته كك قراتة يبح واركاً للنيوةء ووانحدا من أل الذوب درت 
أهل الحقيقة واليقين. ورغم أن الله تعالى قد شاء أن تنتهي النبوة؛ إلا أنه أبقى لعباده «النبوة 
العامة التي لا تشريع فيهاء وأبقى لبم الوراثة كك التشريع. فقال: «العلماء وسرثةالأبياء)» . 

وما تم ميراث 2 ذلك إلا فيما اجتهدوا فيه من الأحكام فشرعوهء'!". 

ويقصد «ابن عربي» بالنبوة العامة» الولاية التي يجمع عليها أهل الدرب من قلة الآخرين. 
وهوية هذا العول ستليم وله شاك افكتان الشيمةحذ هذا التجحال-خيه كان هولة أول. سن 
نظر لبقاء كوهر الثبوة فمكلا عق الولاية خالد! يتواركة الأكية عن مضع مضنا هذا إن أن الله 
تعالى قد أراد للوارث علاوة على وراثته لسر النبوة ولعمقها متمثلاً ‏ الولاية أن يشارك .2 
التشريع عن أمره» فأسس ميدأ الاجتهادء ودعا إلى متابعة إصدار الأحكام وتقديم الاجتهادات 
فيما يعرض من مسائل الأمر الذي يطرح مسألة التوفيق بين القرآن وبين الواقع. هذه المسألة 
التي يعتبرها العارف تحدياً لا بد من النجاح فيه للفوز فعلاً بنشوة الإبداع ومعناه. فليس جوهر 
التحدي ي إخضاع الواقع تلقرآن ولا القرآن للواقع» وإنما الإبداع # جعل الآية الكونية تنطق 
باسم اللّهء أي 4 الجمع بين القراءتين الأمر الذي لا يقدر عليه إلا كائن برزخي استطاع أن 
يقف ي موقع يحكم من خلاله لعبة الحق والخلق. 

وبما أن «العلماء ورثة الأنبياء». كما يؤكد الحديث» فإن مفهوم العلم يتجاوز مجرد 
التقليد بل ينفيه ولا يتلاءم معه. إن العلم هو أساساء إقبال على الجديد بروح الحق الجامع 


1- داين عربي»: قصوص الحكم 135/1. 

2#- ذكره البخاري في كتاب العلم. بيروت: عالم الكتب ط1. 45/1. 

وجاء في كشف الخفاء رواه أحمد والأربعة وآخرون عن أبي الدرداء مرفوعا بزيادة أن الأنبياء لم يورثوا 
دينار؛ ولا دوههند وانها وركوا العلم الحديث وصححه ابن حيان والحاكم وغيرهما وحسئة حمزة 
الكتاني وضعفه غيرهم لااضطراب سندهء لكن له شواهد. ولذا قال الحافظ له طرق يعرف يها ان 
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لكل شيء: الأمر الذي يسمح بإبداع المقولة والنظرية» وباستخراج الفتوى والحقيقة التي تلائم 
عصرا ووضعاً بعينه. يقول «ابن عريي» «والتقليد 4# دين اللّه لا يجوز عندناء لا تقليد حسي 
ولا تقايك منت 

وإذا كان بعض الفقهاء والمتكلمين قد جعلوا من التأصيل # معناه الأساسي العودة إلى 
الأصل لاستنباط حكم الفرع عبر نظام القياس المشهور لدى الفقهاء خاصة:» فإن «ابن عريي» 
يرفض القياس # العلم الإنبي» ويعتب ر أن الحقيقة هي جديدة أيدا وهي حقيقة كاملة 2 
لحظة كاملة: ثم تنتهي لتأتي حقيقة أخرى. ومهما تقاربت حياة الناس وتشابهت أفعالهم» 
لعن لا تعوير هين ١”‏ مع عاتن كنناة انق انكا ن]ذ الف ترسضيي عملا مكيف :وهنا رلك 
إعادة حكم ف وجود لا يعترف سوى بالحركة والتغير الدائمين. يقول «ابن عربي» فاحذر من 
القياس 2 العلم الإلبي بل إن تحققت الأمور» لم يصح وجود القياس أصلاً. وإنما هو من الأمور 
التى غلط فيها أهل النظر 4 أن حملوا حكم المقيس عليه على حكم المقيس". 

إن الله تعالى متجل على الدوام» وكذلك القرآن كلام الله يكشف عن أبعاد جديدة 
عند كل قراءة. فلا سبيل إلى الالتقاء باللّه عبر قرآنه إلا بواسطة روح ميدع وقلب مستعد 
للتحول على الدوام؛ بحسب الواردات والإلبامات العلوية التي لا تتوقف أيدا. 

وعبر هذا التوتر الحقيقي» الدائم والأصيل والذي يقوم على الالتقاء ب جدل حي بالذات 
الإلبية عب رتجلياتها؛ وبالحقيقة الكاملة 4 القرآن» يكتسب الإنسان حركته الأبدية التى 
هي أيضا حياته الآبدية» ويعائق سر الحياة؛ ويتخلص رويداً رويدا من أسر العدم» ويلغي 
إمكان الموت إلغاء تامأء حينئن يستوي إنساناً حي مشاركاً 4 الحياة والنور والحقيقة؛ ويتم 
له الحضور الكامل 2 الوجود ؛ بمعرقة ذاته بالكامل: وممارسة فعاليته على وجه كامل. 
يقول «محيي الدين» مؤكدا أن الإبداع هو محاولة البلوغ بالدات إلى أقصى الممكن 2# إطار 
انقلاب ثائر على الغفلة واليأس وهذه الدار (الدنيا) وهذه النشأة الأولى نشأة غفلة. ما هي 
نشأة حضور إلا بتعمل واستحضار بخلاف نشأة الآخرة. فطلب متا (اللّه)» أن ننشئ نفوسنا 4 
قؤة لزه تشناء اخرض يحون تيا الحضو: 

لا الاستحضار". ذلك هو المطلب الأهم والتحدي الكبير الذي يطرح على إنسان 
ذاكرء طامح إلى المشاركة 4# مائدة الوجود». أن ينشئ نفسه من جديد نشأة يكون لبا 
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الحضور الدائم وأن يعيد صياغة معادلة الوعي فيه, فيجعل منه وعياً حيا بأن يلغي عنه كل 
متاهات الغفلة والموت» ويعبارة أخرىء أن يكون أبدا. ويطرح «ابن عربي» السؤال الصعب: 
وفيل هنا اطللب مقا تمك طنة أ لانيو لاع 

وتحاول أن تعيب فاكلة + وخا أن يطلت مقاها لم يحدل فنا كوه الإسا يه وكين 
من ذلك» فإنه حكيم» وقد أعطانا بك نفس هذا الطلب علمنا بأن فينا قوة ربانية» ولكن من 
جنك أن مخلوض ءا بكسيينا ها اكصتور ا جنا كت مين النحاء شوك بوكو قطلينا 
المعونة منهء فشرع لنا أن نقول وإياك نستعين؛ ولا حول ولا قوة إلا باللّى!2. 

هناك إجابة إذا وهناك إمكانية لا تستند فقط على أن كل طموح يحمل إمكانه فيه: 
ولكن أيضا على ذلك السر الذي فينا والذي غاب عن أكثرنا معرفته. تلك هي القوة الربانية» روح 
الله؛ هذه الحقيقة أقوى حقائق الذات وأخفاها 2 الوقت نفسه. فبالوصول إلى روح الله قيناء يمكننا 
فعلاً أن نكتسب خصائص إلبية» وأن نصل إلى المرتبة التي نلفي فيها حاجتنا إلى الإمكان الثاني: 
إمكان النوم والموت والفناء. وليس أمام الوصول إلى نشأة الحضور هذهء إلا غطاء المحدودية الذي 
يقف سدا بيننا وبين إمكانية كمالنا؛: ونعني بذلك هذا الجسد الظاهر المحدود يك كل شيء: 2 
إدراكه كما # مقدرته. إذ ذاك» لا بد من صياغة معادلة الإيمان الإنساني على النحو التالي: 

إن الجسد يموت لا مناص من ذلك»؛ ولكن الروح مسقن اننا لا مناص من ذلك أيضا. 
تلك هي المعادلة التي يعد الوصول إليها دائماًء إبداعاً وتأليفاً جديداً رغم أنها أقدم الحقائق 
الممزوفة :ونا ذلك إلا لأنهنا سقيدة كتصق إغاناء أ سيا ذاننا زعملا شككيا كاسييل 
الاقتناع بها. وكل إيمان مهما كان مضمونهء هو مشروع إبداعيء لأنه دائماً ذاتي إلى أبعد 
حدود الذاتية.. وبالوصول إلى هذا السرء إلى الإيمان بالروح فيناء تنقلب الذات انقلابها 
الأكبر. ونصبح أمام الإنسان الكامل (روحا وجسدا)؛ الحي الذي لا يموت؛ والذي يبعث 
الحياة 4 كل ما يحيط به. يقول «أريك فروم؛ متحدثا عن هذا الصنف الراقي من البشر الذين 
تجاوزوا مجرد أجسادهم وما يمللكون: إلى الحقيقة وجوهر الأشياء والمعاني «والشخصيات 
المثمرة» قادرة على تنشيط مقومات الحياة ‏ كل ما تلمسه أيديهم. إنهم يخلقون ملكاتهم 


ومواهبهم وقدراتهم» ويبعثون الحياة ل غيرهم من الأشخاص والأشياء». 
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أما السر الذي وراء الوصول إلى الذات المبدعة الخلاقة: فيقول «ابن عربي» إنه يتمثل 2 
تحقيق وحدة الذات بكل أبعادها عبر التوحيد الأهم» توحيد الجسم والروح 2 كيان أسمى 
يرضى بالفناء من جهة» ويؤكد البماء والخلود من جهة تانية. يقول «محيي الدين»؛ فمن تراص 
هشه كان خلدف .ومس :أن يكن الأنسا تاو ق !1:1 قتسق وه عالمة لا روضخ عدهنا 
شيءء خلق كل شيء من قراءة ثانية إنسانية للوجود «ولبذا إذا اجتمع الإنسان 4 نفسه حتى 
صار شيئاً واحداء نفذت همته فيما يريد'. ذلك هو الذوق الذي «أجمع عليه أهل الله 
قاطبة»!". وتلك هي الحقيقة الجوهرية المؤسسة لإمكانية الإبداع؛ إبداع الكيان الكامل: 
الحن الذي يستطيع يدور إتجان الخضازة وتحريك الثازنت ف ولادة جدود الشرو ع الانسان. 

إن «ابن عريي؛ ومعه الصوفية؛ لا يختلفون إطلاقاً 4 أن الإنسان هو محور كل عمل 
وهو مدار أي تفيير» وفعل كوني يراد إنجازه. وهم يؤكدون أننا إذا أردنا أن نصنع شيئا ب 
العالم؛ فلنصنع التغيير أولاً 2 الإنسان. 

فالإنسان هو نقطة البداية» هو المشروع» وهو أيضاً نقطة النهاية؛ أي الإنسان الكامل 
المطلوب. إن أجرام العالم نفسها «تنفعل لبمم النقوس إذا أقيمت # مقام الجمعية»". 

ويقدم «ابن عربي» فهما ثانياً لسر الإبداع. حيث يؤكد أن كل إنسان له «نسبة إلى 
اسم إلبي: منه يتلقى ما يكون عليه من أسباب الخيرةا. 

تتحن» وإن كنا مجالاً لتوجهات الأسناء الألية كلها عليناء إلا أثنانتميزغن يعشنا 
أن لكل واحد منا اسم إلبي هو الأكثر توجهاً إليه: والأكثر حكما عليه. وحينئن, 
فيمكن الوصول إلى المقدرة والخلق والإبداع؛ بمعرفة الاسم الذي يخصناء والذي نستطيع عن 
طريقه بالذات؛: استجلاب أسباب الخير والسعادة والقوة لأنفسنا. 

ولفهم الأمر بصفة أدق نضرب مثال الساعة التي يضبط عقريها على لحظة معينة فإذا 
حاتت ]كلك اللحظة: دكت الحرامها ونكوت سارها 

ذلك أغراد البشرة تنكل والح متهم اسم الت حافن»مو سرف ومو مرك رز عل 
ذاته» وهو النفمة التي إذا وصل إليهاء استطاع تأليف اللحنء لحن ذاته المتناغم. فمن كان الله 
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يرعاه عن طريق اسمه تعالى الحقء فإن إبداعه متصل بقضية الحقيقة؛ فهو يكون الأقدر على 
فهم المعاني وعلى الغوص إلى بواطن الأشياء وعلى تأسس قضايا المعرفة. ومن كان توجه اسم 
العدل إليه أكبر؛ وجدت فيه إمكانية الحاكم الصالح الذي يقدر على أن يفصل 2# الأمور, 
وعلى أن يسوس العباد والبلاد. وهكذا الشأن مع بقية الأسماء الإلبية. وهذا 2 الحقيقة يفسر لنا 
تلك الظاهرة التي تشاهدها دائماً ولا تجد تفسيرا مقنعاً لباء إلا وهي اختلاف قابلية الخلق منن 
سن ميكرة:» واختلاف أنماط سلوكهم وتوجهاتهم: الأمرالذي يتجاوز مجرد التربية العائلية 
والتأثيرات المجتمعية» إلى أن يكون طبع حقيقياء وأمكاناً أصلياً موجوداً 4 الإنسان. وعلى 
أساس مما قدمناء» يصبح بإمكان كل الناس أن يصلوا إلى الإبداع أو على الأقل؛ أن يطوروا 
قدراتهم ومواهبهم ومؤهلاتهم إذا تفطنوا إلى سر الاسم الإلبي الحاضر بقوة 4 ذواتهم: الأمر 
الذي يسميه علماء النفس اليوم بالتفطن إلى نقاط القوة 4 الذات. فنقطة قوة الذات» سر الله 
فيها. وسر اللّه فيهاء اسمه الذي وضعه مبدأ لخيرهاء وسبيلا إلى كمالبا؛ ومحققاً لإبداعها. 
ولعل هذه الفحرة عن الاسم الإلبي الخاص الذي يرعى كل واحد من البشر تلتقي إن 
لم نقل تستمد ء من فكرة هرمسية الأصل مضمونها إن لكل واحد من العارفين «روحانية» 
هي الملاك الذي يمده بالمعاني والإشراقات. فلقد وجد «عبد الرحمن بدوي: نصا مخطوطاً ذ 
«دار الكتب المصرية؛ وهذا النص ه«يبين مصدر الكشف عند العارفين والذي يسمى الطبيعة 
الكاملة (63:4216 0230016 ها) ويتحدت عن الملاك الحارس (63:0160 3096 ا) للفيلسوف أو 
روحانيته (03116أم5) وهذا النص منسوب كالعادة لأرسطو غير أنه لا بد أن يكون 3 
الواقع ع اوميييي 1 ويعتقد يدوي أن هذه الطبيعة الكاملة «ليست سوى رمز حسيى للطافقة 
الخلاقة للإنسان 4 أعلى درجاتها»©. أما الكيفية الأخرى التي يقدمها «ابن عربي؛ مفسراً من 
خلالها سر الفعالية الإنسانية ومبداً الوصول إلى الذات المبدعة» فتتمثل 4 الوصول إلى الصورة 
المحمدية الكامنة فينا..يقول «إن لكل نفس منا حظأ من محمد يع وهو الصورة التي 3 
باطنه؛ أعني 4# باطن كل إنسنان منه يق ؛ فهو 4 كل نفس بصورة ما يعتقد فيه كل 
شخص. فيدعو له بالصلاة عليه المذكورة 885 . ونتيجة لبذا الدعاء»؛ «تنال تلك الصورة 
المحمدية التي عنده؛ تلك الحال المدعو بها بدعائه والصلاة عليه»). معنى ذلك أن محمداً عليه 
السلام ياعتباره الإنسان الكامل المثال؛ يوجد كإمكان فينا. وكنقطة قصوى ل ذواسًا : 
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يمكننا أن نسعى 4# سبيل الوصول إليها. فإذا افتربنا من محمد الذي فينا نكون فد افترينا 
ركنن واذا فملما ذلك تحكون كن | عدا مير الكنوة زالحنيها كينو م غذية وا طوف 
إلى محمد الكامن فينا » هو طريقنا إلى كمال أتفسناء وإلى ذواتنا 2 صورتها الكاملة : 
الأمر الذي يعني أن ذواتنا هي 2 النهاية: إبداعنا وما ننجزه باختيارنا وعبر مجهودنا. لذلك 
كله : وافقت السماء على أن يكون محمد فقط أسوة حسنة 
(لمن حكانرْس اللهوليور لخر" 

وبما أن الله واليوم الآخر كلاهما غيب؛ فلا إمكان للوصول إليهما إلا عبر الغيب 
فيناء أي الروح. الأمر الذي يعني إن استعادة مسار النبوة هو استعادة مسار الروح. و استعادة 
الروح» عودة للإبداع؛ وتمكين لظهور الإنسان الخلاق. 

ويشير «ابن عربي» إلى أن محمداً عليه السلام» هو السر الباطن الذي إذا ظهر ‏ 
كينونة ماء أصبحت قادرة على أن تصنع المعجزة» وعلى أن تبدع إن كان مجالبها إبداعيا 
لا إعجازياً. يقول واصفاً النبي الكريم الما توسل به آدم عليه السلام: سلم من الملامء ولما انتقل 
الحسلب إدرافية الكليل» صنارتك لكان عليه نرذا ونتلاما ونا ارتمكة حددة إساغيل كدي 
بذبح عظيم)»9”. ونواصل على النهج نفسه فتنقول؛ وإذا حضر محمد عليه السلام # أحد 
المسلمين أصبح الوارث الكامل» آية للعالمين وانتقل من دائرة المقلدين إلى صف المبدعين» 
القادرين على أن يكونوا كما كان محمد» سبباأً لحياة قومهم» وباب لإنقاذ الإنسان من 
ظلمات العالم إلى نور الله. هكذا تجلت مسيرة الكمال 24 عرفان «ابن عربي»: مسيرة إبداع 
!4 الوقت نفسه. وتأكد لديه أن دك الإنتاج عين الكمال»". فاعتبر أن الصوفية ك جوهرها 
عمل وطريق. وانطلق له كل عرقفانه من مبدأ التوحيد المحرر للذات فأثار المشروع. مشروع 
الإنسان الكامل وجسد من خلال حياته الشخصية"). كما من خلال عرفانه: أنموذج العارف 
الوارث المحمدي الذي يؤمن تمام الإيمان أن الإيمان باللّه هو منطلق الإبداع؛ وإن الإيمان 
بمحمد هو ميدأ استعادة الرسالة» وليس ذريعة للتقليد وترك الفعل. 

والواقع أن التضصوف لم 'يكندائما يحمل هذه الأبعاد القورية ؛.بل تقد امبيح :3 عهوده 
المتأخرة شأنه شأن بقية مجالات الثقافية والمعرفة الإسلامية: بايا للتقليد. وأضحى الصوذية 


1- سورة الأحزاب: الآية 21. 
2 دابن عربي4ة: شجرة الكون ص /. 
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أتفاعنا حزيلة فين العلادة (املتيع مشيكلةت الأرهن عن اسيم فظتوا (مه البؤوت يتكون 
الألقاء دالله: ناسين أن الضوطية الأوائل لم تهرهوا من الدتيا إلى اللهَحُوها متها ومن سلطانها: 
ونم اختيارا وقراراً حرا لمكن غريباً أن تج ادارسن اللصوضية الشاخرة تكرس عماكر 
الجبرء وتدعو إلى المحافظة على الآوضاع القائمة» وتثني على التقليد وتلقي الإبداع مدعية أنه 
ابتداع ياطل. 

فمثلاً نجد «فتح الله البناني؛ وهو من الصوفية المتأخرين يمجد التقليد ويعتبره درب 
الصالحين «إذ الخير كله 4# الاتّياع» والشر كله 23 الابتداع)". 

ولم تعد المدارس الصوقية المعاصرة تعنى بتحرير الإنسان بقدر ما بقيت رهينة إرث 
تحكررين :الشيفية والتكيوفاء الكتاذن ليطن اللدسين» :والنول الفرعل الكاذي انها سفن 
أدعياء الإيمان من «المريدين». 

ونعتقد أن ما ذهب إليه «عبد الله العروي» من القول «بالتلازم بين ازدهار التصوف من جهة 
وانحطاط الدولة من جهة أخرى©. صحيح. وهو فعلاً ظاهرة تاريخية معروفة ومتواترة: لبا ما يبررها"". 
فكلما «اشتد الخناق على الفرد: احتد وعيه بالحدود الاصطناعية التى تحد من تصرفاته»". غير أنه 
لا بد من إعادة الفهم لظاهرة التلازم بين هذين الحدثين» اتحطاط الدولة وظهور التصوف. 

فليس معنى ذلك دائتما أن التصوف لا يزدهر إبان الانحطاط إلا لأنه الفكر الأقدر من 
حيث مقولاته على استيعاب الجماهير المسلوية: والمرشح عن جدارة لأداء دور المنظر لهذا 
الاستلاب ذاته عبر عقائد «الشيخانية» و «الجبرية» وما إليها. إنه يعني أيضاً وهنا نجد أنفسنا 
نتفق مع العروي»»؛ أن التصوف هو المجال الأرحب الذي يمكن أن يستوعب ثورة ترفض كل 
شيء» وتغامر بإقامة سلطة الذات أمام سلطة الدمار القائكمة: هذه المغامرة التي تنتهي كما 
يقول العروي؛ بالتماهي الكلي مع فكرة الحرية»7. حيث يمكن القول إننا «نلمس معنى 
الحرية المطلق # الإسلام عند المتصوفة؛ لا عند المتكلمين أو الأصوليين»'*. ويلمت «هنري 
كورريان؛ الأنظار إلى شخصية جد مهمة 4 الدائرة الصوفية هي شخصية «الخضر؛ عليه 


1- فح الله البناني: نحفه أهل الفتوحات ص 36. 
2- عبد الله العروى: مفهوم الحرية ص 22. 
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السلامء هذا النبي الولي الذي أحيطت حياته بهالة من السرية والغموض جعلت منه شخصية 
أسطورية من طراز رفيع. ويستدعي الصوفية هذه الشخصية كلما أرادوا أن يدعموا حجتهم 
تأكيدا لوجود العلم اللدنئ» مييتين مستندين إلى آيآت قَرآنية: أن هذا الرجل هو اصدق دليل 
على أن اللّه يؤتي العلم من لدنه لمن يشاءء ومؤكدين أيضاً من خلال قصة «الخضر» مع موسى 
أن علوم الولاية قد تتجاوز أفهام الأنبياء والرسل. 

غيرأآن كوربان «يشير مستندا إلى «السهروردي» إلى أن الخضر يمثل أيضا لدى الصوفية 
الشخصية المثال (©م/66م 26/50706) وشيخ من لا شيخ له)!". وذلك لأنه يبين لكل أولتك الذين 
اعتبروه «شيخهم؛ كيف يصبحون مثله هو: بمعنى الشخص الذي بلغ عين الحيأة» الشاب الأبدي.. 
الذي بلغ الحقيقة الصوفية الباطنية التي تهيمن على القانون وتحرر من الشريعة الحرفية»”.. 

ولذلك فإن الحخضر يبرز ب العرفان الصويةء كشخصية مخلصة يعد ظهورها 2 حياة 
الإنسان بتحقق البشارة» بشارة الخلاص. فالخضر هو الذي «يعمد» المريد ويعطيه «الخرقة)2. 
وهو بذلك يدعوه أيضاً إلى أن يعيد هو نفسه مثال الولي الذي آتاه الله من لدنه علماً» والذي 
سيحظى إن اتبع نفس الطريق بنفس خصال الخضر من حياة وعلم وحرية. 

وعليه؛ فإن حياة الصوك تصبح # أبعادها العميقة» استعادة لحياة الخضر الذي 
«يتمظهر بعدد مريديه؛ حيث يمكن كل واحد منهم من اكتشاف نفسه»". لقد أثبت 
الخضر لموسى أن الفهم العادي المتوارث للأمورء يفرق الإنسان 4# أحكام عامية هي ي العادة 
خاطئة وقليلة الأهمية. وأن النظرة الأصدق والأصفى للحياة لا يحققها إلا إنسان انفتح على 
عالم الغيب فأصيح قادراً على أن ينظر إلى الواقع من خلال المستقبل» وأن يريط اللحظة 
بجزئيها الماضي والمستقبلي. وهنا ب قصة الخضرء يستعاد التأكيد على قيمة حضور البعد 
الغفيبي كشرط أساسي لتأسيس الفهم الكامل والتأويل الصحيح لحياة الإنسان 4 كل 
أبعادها الفردية والجماعية والتاريخية. فليس للعارف إذاً وقد تفطن إلى سر قوة الخضر الذي 
أكى وهو تمارسن ]فاته :نه عيالم الشيافة» أخهامنا نيا قن أسرمه إله اب لتدى هيو ايها 
بالخضر فيصل فعله وحركته بل وحياته ب كل أبعادها» باللّه. 


9 .2 أطقمخ رطا نا عرروأنه5 عا كصة0 عع57أ2ع7© ولق مأعوقد]ا ا بمأطعه© ,8 -1 
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إذ ذاك يتفش المجال لاستيعاب سن القضاء الحاكم على القدر: ويمكن عبر فهة 
صحيح لذواتنا ‏ مطلق معناهاء أن نوجهها وهي 2# تجربتها المحدودة هذه فوق الأرض» إلى 
خيرها وصلاحها وما به تكون ذوات قادرة مبدعة. هل لنا أن نقول أخيرأ إن الإبداع يكون 
عظما كل كان «الأتهنان جالله تعظيماً: توإن هده لكلاف الأساسية والله فى شرط يكل 
علاقة أخرى موفقة سواء بالذات أو بالعالم. 

ذلك ل الحقيقة ما لا تحكشف عن جملة واحدة؛ وإنما هو البدف الأساسي من كل 
مشروع «ابن عريي»؛ ومن أغلب مؤلفاته. فلا ريب أن أعظم حكمة حاول «ابن عربي؛ دائما أن 
يشعر بها قارئه تتمثل 2 القول: آمن بالله تكن بقدر الله. 

إن الله تعالى يبقى دائماً ب عرف الصو منبع الإثارة ومنطلق التوترء والمستحيل الذي 
ينقذ المعادلة؛ والمطلق الذي يحرض على العمل والذي دعانا ينفسه إلى أن نفعل ما نشاء» فهو 
أبدأ على كل شيء قدير. ذلك هو الله الحق؛ الطرف الثاني للجدل الذي دعا أقواما فقبلوا 
واجتهدوا «إلى أن صاروا يقولون للشيء كن فيكون»'". 


ٍٍِ- الكامل غاية الوجود: 

لاحظنا أن «ابن عربي» ينظر إلى الإنسان الكامل على أنه صورة الله متجسدة ف عالم 
الإمكانء وإنه 4 مرحلة ثانية خليفة الله الظاهر بالصورة والمؤيد بالكلمة الإلبية. أما الموقع 
الوجودي للإنسان الكامل» فموقع برزخي يجعل منه مرآة كاشفة عن حقائق الوجود الواجب 
والسككتن بق الوقة نقسية: 

وبناء على هذا ء فلا عجب أن نجد «ابن عريى» يؤكد أن المقصد الأصلي من ظهور العالم 
بكل مكرناته: إنما هو الإنسان بل إنه ليتجاوز هذا إلى القول أن المالم كله منذ ظهور أول 
موجود فيه وهو العقل الأول» كان تأسيساً لمشروع الإنسان. فكل موجود 2 العالم وكل مرتبة 
من مراتب الوجودء إنما وجدت لتحمل حقيقة من حقائق الإنسان. وياعتبارها تحمل جزءا واحداً 
من هذه الحقيقة» فقد بقي العالم © عماء وظلمة» ولم تنجل ظلماته إلا بظهور النور ممثلاً يخ 
الإنسان الذي تجسد حقيقة واحدة حاملة لحكل الحقائق السابقة؛ ومرآة مجلوة كاشفة عنها. 

هنا النذات الاليية شمن حكاتت ته كفا ووسوة :كلما احي الله أن يعرف وان يفك 
لأسمائه أسباب ظهورها. خلق الإنسان فكان مسمى الأسماء ومجلاها الكامل. وهمكذا 
أصبح الإنسان يمثل للوجود ء معناه وحقيقته وغايته التي ينتهي إليها لك تنزله. وهو شك هذا على 
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صورة الله الذي ينتهي إليه الوجود © معراجه. لذلك لخص «ابن عريي؛ مجمل الأمر بين 
الإنسان واللّه ‏ قوله «غله (الله» النزول ولنا المعراج»'"". فغاية المعراج ذات اللّه تعالى» وغاية 
النزول ذات الإنسان. وبين الذاتين» يضطرب بحر الوجود أيما اضطراب. 

ويميز «ابن عريي» كما رأيناء 2 عالم الإنسان بين الإنسان الكامل والإنسان الحيوان. 
أما الإنسان الحيوان: فيعتيره من جملة الحشرات التي يزخر بها الكون والمسخرة للانسان 
الكامل. وأما الكامل فهو روح العالم. يقول «محيي الدين» مخاطباً الكامل «فإنك من العالم 
روح العالم» والعالم صورتك الظاهرة ولا معنى للصورة بلا روح قلا معنى للعالم دونك. فإذا 
ميزت عينك من الحق ومن العالم عرفت قدرك بمعرقة الحق. وعرفت منزلتك بمعرقة العالم»2. 
فالعالم من دون الإنسان الكامل؛ جسد هامد:؛ ميت لا روح قيه. أما إذا حل فيه الكامل 
فححلول الروح ب الجسد إذ ذاك يبدأ البعث ويكون الميلاد. وبما أن الجزء الحي 4 كل 
شيء؛ هو جوهره وأعظم ما فيهء فإن الإنسان هو جوهرة العالم وهو سر وجوده وسبب رفعته 
«إذ لو انفصل (الكامل) عنه (العالم) ما بقي العالم يساوي شيئأو'©. 

ويؤكد «ابن عربي» هذه الحقيقة عن طريق الإشارة إلى حال العالم عندما يتركه 
الإنسان إلى الدار الآخرة. إذ داك يحدث الزلزال الأكبر وتقوم قيامة الكون: الأمر الذي 
يؤكد أن قانون الكون ما استقام وعمارته ما وجدت إلا لأجل الإنسان و سبيل سعادته. 
يقول «ابن عربي» مفسرا قوله تعالى: 

«وانققت اسّماء ف مد واهية)4ا 
8 7 

«لأن العمد زال وهو الإنسان. ولما انتقلت العمارة إلى الدار الآخرة بانتقال الإنسان إليهاء 
وَخْرَيك الدنيا بإنتقاله عنهاء علمنا اقطعاء إن الإنسنان هو العين المقضودة لله من الغالم: واه 
الخليفة حقاء وأنه محل ظهور الأسماء الإلبية: وهو الجامع لحقائق العالم كلها". ونلاحظ إذأً 
أن الإنسان الكامل من حيث منزلته هو سبب ظهور العالم وهو سبب فساده وقنائه. 

إن الخراب العظيم الذي سيشهده الكون بانتهاء الجزء الأول من ذكر آدم» أي الجزء 
الدنيوي من مسيرته إلى ربه؛ ليس المقصود به تخويف العباد»ء وإنما هو علامة على شرف هذا 
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الكائن عمد السماءء وأسس نظام أي منظومة. تلك هي الخلفيات الميتافيزيقية لمعنى التسخير 
الكوني للإنسان؛ التي تدرس غالبا بشكل مبسط ومبتذل عن طريق رؤية الكون وكأنه 
هبة إضافية منمصلة تقدم للإنسان. 

أما هنا 4 عرفان «محيي الدين:»: فالكون لا يستطيع إطلاقاًء أن يملك الشروط 
الموضوعية لبقائه ونظامه من دون الإنسان: لأن الإنسان لو تمثلنا العالم خيمة؛: هو عمد هذه 
الخيمة الذي يقيمها ويحفظ عليها هيئتها ووجودها. فلا عالم من دون إنسان: الأمر الذي 
ينتعب القول ان هنن "لبتم هو كملا ضاك الأكسان مع ودا افتمه 1ك سد كاسن تعس 
الاستخلاف الفعلي» وليس كما ينظر إليه عادة على أنه بمعنى التشريف أكثر مما يحمل من 
أبعاد واقعية. أما من حيث قدره فالإنسان الكامل هو قدر الله تعالى. غالله تعالى» هو الصورة 
الكلية الجامعة لكل شيء؛ والإنسان هو الصورة الجزتية الجامعة لعالم الممكن. واللّه تعالى 
هو القضاء المبرم أزلاً وأبداء والإنسان الكامل هو الحق - المخلوق - المطلق 4 محدوديته. لذلك 
كله حجب الله الجميع عنه دوما ظهر إلا للإنسان الكامل الذي هو ظله الممدودء وعرشه 
المحدودء وبيته المقصود الموصوف بكمال الوجود. فلا أكمل منه: لأنه لا أحمل من الحق 
تهالى»"!". 

إن الإنسان الكامل إذا هو الله متجلياً ب صورة محدودة» أي إنسانية. وهذا 
الاكتشاف لوحدة الحق مطلما ومخدودا » هو الذى جعل «الحلاج يضم :ضبحته المشهوزة دأنا 
الحق4: «وأنطق» اليسطامي «فهتف؛ سبحاني». 

وهذا الفهم 2# الحقيقة؛: جدير بالاهتمام والتفحص. فهو 2 معناه الأبعدء يعني أن 
العالم الممكن كله ليس سوى صورة تامة للعالم الحق» ولكن ي مجال مختلف. فالحق 
يتجلى © المطلق» والإنسان يتجلى # الزمان. وعالم الحقيقة يند عن التعين» وعالم الممكنات 
يحصره المكان. وقد يبدو أن هذا يعود بنا إلى المقولة الأفلاطونية © المثل» إلا أن القضية 2 
الواقع أعمق وأكثر تعقيدا. وهي ولا ريب» من أهم ما يجب أن يركز عليه باحث 4 عرفان 
«محيي الدين بن عربي». 

أما جوهرة الوجود ودرته البيضاء اللاهوتية» فهو محمد ييخ هذا النبي الخاتم» الذي 
احتفى الصوفقية يذكره أيما احتفاءء واعتيروا أن مسيرتهم ودربهم» إنما هو اهتداء بسنته 
وإحياء لوجوده عليه السلام. ومن خلال نظرة «ابن عريي»؛ ل محمد بَيع. نستطيع أن نلمس إلى 
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أي مدى آمن الصوفية حقا أن الإنسان الكامل هو غاية الوجودء وأنه سر العالم» وأنه القرآن 
المحكم الذي لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلمه. وينطلق «أبن عربي؛ 2# سرد سلسلة 
اقلق هبيدا تفاظل يحكنهم على عضن إل مضل إل امحجن علية السلا قرول وواستطف 
(الله) تواحدا من كاك داهو متهم ولرضح شتهم» هوا ونين على تممنيع الشلاكو كدلة عفدا آقاء 
علهاكرة لوده فكلة عل السام :اناهن حي له المقاء سينا وقدرونا ابه قدل هرد 
طينة البشر وهو محمد رسول الله يع لا يكاثر ولا يقاوم. وهو السيد ومن سواه سوقة»!". 

ففاية وجود العالم ظهور الإنسان» وغاية ظهور الإنسان» وجود محمد بيع. لذلك كان 
خاتم الدرب ونهاية الطريقء. والذكر الأخير الذي استوعب الوجود كله يه قرآن شامل؛ هو 
الإعجاز عينه: والقصة الكاملة التي لم تعد تحماج لمزيد. ولم يعد لمن جاء من بعده من دور 
سوى الاعتبار والاقتداء بوراثة الدرب النبوي الخالد. 

ومحمد عليه السلام يتجلى للصوكء مصباحاً منيراً يبكشف ظلمات الوجود بنوره 
الإلبي» وروحاً يحرك الوجود وينفخ ذيه أنفاس الحنين إلى ربه «فهو مصباح ظلمة الكون: 
وروح جسد الوجود»". 

ولقد توسع الصوفية 2 تأويل معنى حضور الذات المحمدية 2 الحكون إلى حد اعتبروا 
معه أن «الحقيقة المحمدية»؛ تشمل كل مراتب العالم الممكنء وأن الوجود بأجزائه ليس سوى 
تمظهرات لبذه الحقيقة المحمدية المقدسة؛ ومهما يكن الأمرء. فإن جل التأويلات لحقيقة 
محمد عليه السلام إن لم نقل كلهاء تجعل منه الحقيقة الأخيرة الصافية والمختصرة؛ التي 
بالوصول إليها عبر الإيمان به والتأسي بسيرته عليه السلام؛ يصل الإتسان إلى سر الوجود 
ويجني ثمرة حياته ويدخل مقام البقاء من بابه الأرحب. ذلك لأن محمد عليه السلام» هو ثمرة 
شجرة الوجود التى أفرد «ابن عربي»؛ رسالة لي الحديث عنها. ولا ريب أننا مهما أعجبنا 
كتحرف ينان عحانا ره يسركو و أشن ؤفاية كاد عيدن أن اتح انق عترم رتسم انز 
وجود الآدمى فيقول «وكان وجود الآأدمي, فكانت حكمته (الله) ك وجود الآدمي, لإظهار 
شرف النبى 0 

عا عي الكريم الجيلي :الذي نجد لديه شك أغلب الأحيان صدى لأفكار دابن عريي» 


وتأملاته» فهو يركز ك4 وصف مثير على خاصية محمد عليه السلام من حيث هو مجلى للذات 


1- الفتوحات المكية 4/2/. 
2- ابن عر بسي » شجرة الكون ص 6. 


3- ن مص 5. 
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الإلبية» يقول فيه «مجلى مرآة الذات» منتهى الأسماء والصفات. مهبط أنوار الجبروت؛: منزل 
أسرار الملكوت مجمع حقائق اللاهوت»!"'. 

غير أنه لا بد من التذكير أن «ابن عريي؛:: لا يفرق 2 حقيقة الآمر بين مقام النبي ب 
وبين مقام وارثه بل يعتبر أن من تمام الوراثة الوصول إلى صحبة النبي عبر متابعة طريقه 
والالتزام يبمحجته وإذا كان نبي المسلمين بهذه المثابة وهذا الموقع الأرقع من العالم»؛ فإن 
بإمكان الوارث أن يكون هو أيضأ كذلك. 

فالإيمان بمحمد عليه السلام» يتمثل ع فهم أول؛ 2 إحياء سنته؛ وي فهم أبعد ي أن 
يكون الوارث نفسه محمدا تع ذلك هو معنى حديث «محيي الدين بن عريي؛ عن إ[حياء محمد» 
وعن إعادته بيع للوجود بعد وفاته بالجسد. وذلك هو معنى طريق الورتثة الذي حاول أن يرسم 
معالمه وأن يؤسس له تاريخه ومعناه عبر كل مؤلفاتهء وقبل ذلك عبر حياته هو الذاتية التي جعلها 
رحلة نحو روح محمد #كعْ. فتمت له الوراثة» وأصبح الختم» صاحب سر الولاية ومنتهاها. 

وهكذا فيجب ألا يفيب عناء أن محاولات الصوفية المتعددة لإعلاء مقام محمد بَيمْ 
هي محاولات من أجل الإنسان وأن أي درجة وصلها محمد؛ هي ميرات إنساني عام يحقق عبر 
هذا الإمام المتقدم؛: ويصبح بعد ذلك إرثاً للجميع. 

لد شام محمد بالإسراء ثم عرج إلى السماءء ولم يقف إلا عند سدرة المنتهى. قفرسم 
الطريق ووضح المحجة. وليس أمام ورثته من المسلمين سوى أن يتبعوا. فإن وصلوا ووجدوا مقدرة 
على المزيد فلهم حينئن أن يلعنوا هذا الحدء أما أن أعجزهم اللحاق أو شكل على الأقل تحدياً 
صعبا دونه لفيا وقفار الصحاري ما بين المدينة ومكة؛ فليعترفوا أن ذ هذا الاتباع رغم ثقل 
الكلمة على بعض الأسماع؛ عين الإبداع. ذلك أن رسول الله يَكةِ لم ينخ الراحلة إلا حيث وقفت» 
ولم يقم بنيانه إلا حيث أمرولم يسكن حنينه إلى ريه إلا بلقائه. ولولا أن المنتهى حق؛ ما كان 
له أن يقف عند سدرة المنتهى. وهناك من ذلك «المكان» الأقدسء دعا أتباعه إلى جنة المأوى. 

وعير هذه القراءة تتوضح لنا المقولة الصوفية 4 الكمال الإنساني: من حيث إن كمال 
الإنسان هو 4 تطوره وتحوله ك أطواره من إنسان حيوان إلى إنسان كامل هذا التحول الذي 
يتم عبر مسيرة كبرىء: هي مسيرة الانسان كدحا وصعودا إلى ريه تعالى. 

ولريما كان من الواجب هناء أن نعلن آن هذه القراءة للحياة الإنسانية من حيث هي 
حياة ممكن يطلب كماله: ومخلوق يتجه إلى ربه» تبقى دائماً تأويلاً وقراءة مخصوصة 


1- الجيلي الإنسان الكامل 301. 
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وليست بالضرورة التأويل الأوحد ولا القراءة النهائية. ذلك أمر لا شك فيه» فلقد انطلقنا منذ 
النداية بنذ القول أن مكل إنساق لمكن كه إلا (زكون ناويل عاضا للاتماتة ١‏ الكن هن 
إرث مشترك لكل واحد منا. هذا الإرث العظيم الذي يحررنا من كل شيء ومن كل سلطة » 
ولكنه أيضا يطالبنا بأن نكون مسؤولين ثمام المسؤولية عن تأويلنا ونتائجه. وذلك 2# النهاية, 
فنع وبنيالة الوق مالتببية للؤتتاة لين النين” الازكدها لخو الأنشان عزن حية وتا كيدا 
لمسؤوليته عن هذه الحرية من جهة ثانية. لقد اعتير الملفكر «حسين مروة» أن صور الإنسان 
الأكبر (الكامل) «التي ظهرت للإنسان 2 الفكر العريي الإسلامي بالتعاقب عدة عصور, 
كانت تعني أن هذا الفكر حاول جملة من المحاولات أن يعبر عن ردود الفعل عنده لامتهان 
الإنسان 4 ظل النظام الاجتماعي الاستبدادي السائد)!". 

ومعنى ذلك أن هذا الطموح إلى مرتبة الحكمال»؛ وأن هذا السعي نحو سدرة المنتهى 
منتهى الإنسان» ليس سوى شطحات فكر مغترب» وهو سر وجدان ثائر على حدود العصر 
وعلى امتهان السلطة القائمة» الآأمر الذي أدى بالإنسان إلى البحث عن سلطة أخرى تخصه 
سمتها أنها ذاتية ولا يمكن مصادرتها. ماذا يمكن أن نرى 4 هذا التفسيرة ونجيب لا شيء. 
كلقن قتع السواء تهنا مقوييا مالف يل تكن زناف :ولفون نا أن اقش وه قراء زا لق 
عن الجدردة حل ينا نويه :فا كير هافو أن مقرلة الأنساق الحكا مل تسن ]إن اضررنا على امشارهنا 
آيديولوجيا عن أيديولوجيا إيجابية تحاول أن ترفع مكانة الإنسان» وأن تبحث له عن دور 


> 


يتجاوز الأرض بكثير إلى ذلك الذي نراه جميعا ولا يغامر إلا أقلنا بالاتجاه نحوه؛ إلى السماء. 
3- توحيد الإنسان: 

لاحظنا أن رحلة «ابن عربي» 4 الوجود كانت ش جوهرها رحلة توحيد؛: حيث إن 
العارف الذي يتكشف على كل أبعاد الوجود. وكل مكورناته: والذي يكتشف التنوعات 
التى لا حد لها للحق؛ والتجليات التي لا حد لبا للمعارف؛ سرعان ما يحدد هدفه؛ ويجعل من 
غايته بلوغ الواحد الأول؛ أصل التنوع ومصدره. وبالوصول إلى الوحدة:؛ يمتلك العارف مقدرة 
التوحيدء قيؤوب أ رحلة ثانية تضم أعلى الوجود إلى أسفله؛ وتلحم المعاني بالمباني؛ والحق 
بالخلق» حتى نخلص أخيراً إلى وحدة كاملة حقيقية وأصيلة: هي وحدة الوجود. 

هذا الدرس الذي يكشفه الوجود 2# التنوع والوحدة» هو نفسه الذي يقع اكتشافه من 
خلال الذات الإنسانية بل لعل اكتشاف الصو لحقيقة ذاته ووحدتها الأصلية هو الذي 


1- حسين مروة: النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية. بيروت. دار الفارابي ط5. 1985. 295/12. 
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سيقوده إلى معرفة سر وحدة الوجود. فالإنسان هو صورة الوجود ومرآاته الصافية التي لا تخفي 
شيئاء ولذلك فإن أوضع التعريفات التي يعرف بها دابن عربي» آدم عليه السلام كونه «الحق - 
الخلق». وهذا يعني أن الإنسان يحوي على مستوى وجوده» وعلى مستوى معارفه» وعلى مستوى 
وه الف بعوعات والكعازفات وعددا وانقتهاما لا نهانة تيا 

فعلى مستوى الوجود ء رأينا أن الذات الإنسانية هي جماع كل موجودات العالم من 
جيك كلاهرهاء انا باكني] دوو قنور الحن: 

وعلى مستوى المعارف؛ قالإنسان يستطيع بعقله أن يستوعب المعارف الأرضية» وبروحه 
اويكون على ضلة بالخرهاة اللنف + الاتبي الفدن. 

أما وجدان الإنسان: فهو صورة للوجود 2 اضطرابه واهتزازه ‏ كل أحواله وأبعاده. 
وإذا كان الأمر كذلك؛. فكيف يتوحد الإنسان 2 ذاته؟ وكيف يصطفي من هذا الخضم 
حقيقته وهويته الواحدة المتحدة؟ 

والإجابة على هذا السؤال لا يقدمها «ابن عربي» 2 جملةء ولا 4 فقرة ولكنها تستنتج 
من مجمل عرفانه؛ ومن مطالعة شاملة لمقولته 4 الإنسان. الأمر الذي نزعم أننا حاولنا القيام 
به 2 الفصول السايقة» فلقد تبين لنا أن رحلة الإنسان شك ذاته تنقسم إلى ثلاثة أنواع من 
التوحيد. 

أما المستوى الأول؛ الذي تنطلق منه الذات بحثاً عن حقيقتها فهو مستوى الكيان. هنا 
وكما لاحظناء ينفجر الكيان ليجد أبعاده مبعثرة ‏ كل الكون: الأمر الذي يحدث لديه 
ذعرا وخوفا فظيعاً لا يلبث المريد أن يؤمن بوجوب تجاوزهما إلى العمل الفعلي من أجل توحيد 
الكيان وضم أجزائه إلى بعضها بحثاً عن كله. 

أما المستوى الثاني فهو مستوى العرفان» وهنا أيضاً يكشف الكائن أنه لا يمتلك 
ملكة واحدة للإدراك: ولا يستوعب المعارف عن طريق آلة واحدة» الأمر الذي يجعله يتقبل 
شارف كنون تتحطلت الكتلانا تاها محم حك فيوتينا ومعانيي ا وه عنما ريق ستواعنا 
واتجاهاتها. الأمر الذي يحدث بلبلة حقيقية تجعل الذات تقف أمام هاوية أخرى: الضياع الشامل 
الذي يهدد بهجمة العدم 4 غياب حقيقة واحدة موتوقة. 

وهنا ينطاق لنت نه رودل ابراه وعر افير تومه اقرف و سيول الرصوول 
إلى حقيقة واحدة هي أم الحقائق وأصل كل معرفة؛ الأمر الذي يتحقق بتجلية آلة الإدراك 
الأهم والأخطر لدى الكائن؛ وهي القلب. فالقلب بما هو مسكن الروح: هو الأقدر على أن 
يقبل كل التجليات التي تترى بلا حد؛ وأن يضمها جميعا 4 إطار عرفان واحد لدني يؤسس 


- 382 - 


يقينأً شاملاً بشأن الذات والعالم. ونصل إلى المستوى الثالث للذات هو الوجدان الذي قلنا إنه 
يضطرم بمشاعره كما يضطرب الوجود بموجوداته. ففي كل حركة 4# الوجود» تحدث هزة 
!4 الوجدانء الأمر الذي يجعل من التوتر الشديد الذي يمزق الذات ويصل بها إلى حد اليأسء» 
معاناة يومية. ولا يلبث العارف الذي توحد كيانه وتوحد عرقاته أن يصل إلى توحيد وجدانه 
بريطه يحميقة واحدة هي العبودية التي تعطي شعوراً وانكذا موحؤلة الآأبد الكاشفة عن سعادة 
الأيد. 

وعبر هده المسيرة التوحيدية: التي هي مسيرة حرية ش نفس الوقت» تصل إلى الإنسان 
الذي تحرر من الكثرة إلى الوحدة: ومن الأوهام (أوهام التعدد والاختلاف) إلى الحقيقة: 
والذي خرج من الظلمات (الكثيرة) إلى النور»: نور ذاته الواحدة المتحدة. إذ ذاك تتم صلاته؛ 
ويصدق توجهه إلى قبلة ذاته. يقول «ابن عربي» مشيراً إلى رمزية تقيد الصلاة بجهة واحدة 
ذوائفنا عدن (الصيلاة) يحون والحنة مخ الجهنات لأزالة التضيرة والالتفنات ).واكتاوه إل عضيل 
الجمع على الشتات:(1. 

وأهم نتائج اجتماع الإنسان 2# ذاته. وصوله إلى كماله المنشودء الذي يعني أولاً 
وبالذات» تحقيقه للصورة الإلبية # ذاته» وإذ يصبح على الصورة؛ فإن الكامل الواحدء 
يستطيع أن يرى الله الواحد. وأن يوحده بالتالي التوحيد الخالص البريء من كل شرك وربوبية. 
فلا إمكان لشهود كمال الربوبية إلا بحضور كمال العبودية. 

وإذا كان الله الواحد:قد وحد. بوحدتةه الكاملة فانون الوجود اتطلق: فإن التتكاملن 
الواحد هو الذي سيوحد بوحدته الكاملة أففنا فانون الوجود الممكنء وعير الوحدة يحكم 
الكامل العالم الممكن؛ كما يحكم الله تعالى عبر وحدته كل شيء. 

ذلك هو الإنسان الكامل الخليفة» غاية الوجود؛ والذي بظهوره يتم تحقيق القصد 
الإلبي الأسنى بظهور العلم المحدث بذاته تعالى» المحكمل للعلم القديم من خلال الوجود المحدث 
الفافس علىضورة الوجوذ:القنيم :وف كلل انزات الكامل التحدة» يصيح التعسيم اعماريا. 
قلا وجود إلا للحقيقة الحاكمة على كل شيء. 

فإن تحدشنا عن كيان وعرفان ووجدان؛ فليس ذلك إلا من باب التقسيم المنهجي والا 
فإن الكامل هو واحد بالأصالة؛ وحدة الاسم اللّه. وعلى نفس هذا المنهج 4 تمثل أحدية 
الإنسان يسير «الجيلي» 2 خطة إنسانه الكامل؛ الذي يعتبره أعظم مجلى للأحدية الإلبية 


1- #ابسن عربي»: تنرل الأملاك. ص56. 
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وأصفى مظهر لها يقول مخاطباً الكامل «وليس لتجلي الأحدية 2 ألأكوان مظهر أتم منك إذا 
استفرقت 2 ذاتك ونسيت اعتياراتك وأخذت بك فيك عن ظواهرك»: فكنت أنت 2 أنت» من 
غير أن ينسب إليك شيء مما تستحقه من الأوصاف الحقية» أو هو لك من النعوت الخلقية فهذه 
الحالة من الإنسان: أتم مظهر للأحدية #4 الأكوان:»'". 

هل يمكن أن ينظر الإنسان إلى ذاته من دون اعتباراتها؟ 

ونصوغ هذا السؤال التحدي ب صيغة أوضع؛ فنقول: هل يمكن أن ينفذ الإنسان إلى 
ذاته الحقيقية كما هي أزلاً وأبدأ دون أن يخضع لذرة من أحكام ذاته التاريخية ؟ 

وهذا السؤال هو إعادة 4 الحقيقة للسؤال الوجودي حول إمكانية رؤية المطلق (اللّه) 
من خلال الزمان. وسواء أكانت الإجابة بالإيجاب أو بالسلب فإن الجيلي و «ابن عربي؛» 
ولترعينا مو نكي لوقي اله دراشدون ل القوق انالا متفانة اناتيعة ليك التجدف تمن 
الشرط الوحيد للكمال وهي العلامة الحاسمة على تحصيله. فما لم يمكن اكتشاف الروح 
الجسدء تماما كما وقع اكتشاف الله .4 العالم» فلا سبيل إلى حقيقة الذات. ولا مفر 
غندكن بن التضدع والاتشقاق: ومين التزول ان عانم الكثرة والفساد. إن الروح هو النذات 
المحض البسيطة التي تشارك الله تعالى أبديته؛ ولذلك فهو من دون تاريخ. من هنا فإن الجسد 
يحاول عبثأ أن يبني الأنا على التاريخ ما لم يصل إلى جوهره الحقيقي اللا تاريخي؛ أي 
الروحي. فلا إمكان لمعرفة صحيحة بالزمان إلا عن طريق المطلق. فإذا عرضنا المطلق ألفينا 
الزمان. ولا إمكان:؛ وهذا 4 الحقيقة أمر صحيح:؛ لتبرير وجود الجسد إلا إذا اعترفنا بالروح: 
فإذا تم ذلك؛ اتجهنا بطبيعتنا إلى إلفاء الجسد» وإعلان الاكتفاء بالروح. وذلك ‏ الحقيقة 
معتى المنوت الالخساري: وهوايضاً الى الأبعد للذهاةة» حيت لأ يخي الجسن على الفناء 
جبراء وإنما يكون ذلك بإشراف الروح نفسه على هذا المشهدء وبيقينه أنها لم يعد # حاجة 
إلى غياة بالؤاستظة ما وامقة وصل إل تع اتغياق لذلف كان ذلك الوق تشنهاذة » ا اغترافا 
مبنياً على تحقق. 

هل معنى ذلك إلغاء هذه التجرية الجسدية:؛ وتحقير هذا الجسد الإنساني5 تلك # 
الحقيقة قراءة مبتذلة وجاهلة لبذا الإنجاز الصو الكبير على مستوى الإنسان: إنجاز مشروع 
الروح. والدليل على ذلك أن «ابن عربي؛ أعلن أن أهم علامات الكمال: إعطاء كل جزء ذ 
الاك تحقه وتسظ ةمق الوجوة: 


1- الجيلي: الإنسان الكامل 2511. 
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اسان لطي ل ورك لبه ويروا 7ف انوع ف الرنفع عند سوق عارك 
يائسة بل لا يتورعون عن وصفها بالكاذبة فإن الصوفية و «ابن عربي» على رأسهم تحدثوا من 
مقام الجمع»؛ فأعلتوا أن ظهور الروح 4 الإنسان بكل ما يعنيه ذلك من ملامسة آفاق 
اللا محدودء. ومن تأسيس فعلي لإمكانية الخلود: لا يعني إطلاقا كبت الجسد ومحقه؛ على 
العكس إن الجسد يرى وضعه ككيان محكموم بالتاريخ أي بالصيرورة والفتاء. على صورة 
حفيقية لآ زيف قييناً: فالزوح إذ تهيحن لأ يدقن عن هنذا الجسه شيا : ولا يعد بإنقاذ وعمسي: 
وإنما يمكنه من أن يتحقق» وأن يتحمل إمكانه بكل ثيات ويقين. 

للك ]رفن العيفي دا بزل ون المستعفل ان تقر مكوكتر قم مسر ا عا كم ها قر 
على بحر الوجودء وأننا مجرد أجساد تفنى. وإذا كان البعض حاولوا أن يتشجعوا ليحملوا هذا 
الرعب على كواهلهم فقد ضجت وجوديتهم قرفاً ورعباء ويأسا وقلقاً. إذ ذاك: كان لا بد من 
يقين يعطي لبذه الحضرة الجسدية ولبذا الوجود التاريخي للانسان شجاعة القبول والاعتراف. 
القبول بالوضع» فكل جسد هو وضع وحد وانحصارء واعتراف بالنهاية. فكل صيرورة مهما 
تحركت: هي فناء وعدم وموت. 

وتقؤل إن الأشتان لا يستطي أيذا أن ينترف يكل هنذا دكمة واهذة »إلا إذا وكف وراء 
كل هذاء أي إذا ضمن خلاصه عبر درب آخر يؤدي إلى الأبدية والخلود. تلك أيضاً حقيقة 
أخرى من أهم حقائق فلسفة التحرير الصوفية» جديرة بالتأمل والاعتبار. هل لنا أن نشيرهنا 
إلى أن رياضات الروح: قد أعطت الجسد مقدرات تكاد تكون خيالية. ذلك ك الحقيقة ما 
نستنتجه ونحن نلحظ اليوم أن أغلب الرياضات المقصود بها تنمية قدرات الجسم وتحقيق 
صحنه وتوازنه» قد نشأت شك أحضان فلسفات الطهر والخلاص» وعن طريق مجهودات رهبان 
وعارفين جعلوا من حياتهم الدنيا سلوكا إلى الحقيقة الأخرى. 

ولا يعني هذا التحديد لفعاليات كل من الروح والجسدء إقامة فصل جوهري» 
وتأسيساً لنطق الخلاف والتضاد. قفي صلب مقولة الوحدة الشاملة لا يوجد اختلاف إلا يقصد 
إظهار الحقيقة؛ ولا تنوع إلا من أجل التعريف بالوحدة. ولذلك فإن وجودنا بالجسد؛ء هو 
الفرصة الحقيقة التي تتاح لحكي نوجد بالروح» وحياتنا هذه فوق الأرض» هى مقدسة ما دامت 
دين الشوول اكعفيق هياتن الأخرئ ها نهدن تشرط الروع 'والونيا عوط الأشر: سعد قسن 
مقا سن الها ظيل ؟فكل هعاسو لقعالنة بويكهة اها ل القرنة اسك ينان ا قباسي دلت 
فالعرفان لا يقدم أحكاماء بقدر ما يقدم وسائل وأسباباً للخلاصء ولا يحلل حقائق إلا من 
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آحل الوصول [لالتذاتع كك عل بالأساق» فومرن أجل علذمن الاتننان لقن سر سحي 
الديق تلن موق تي كدايال لاسا يك ذاتةان متكاة رقنا عرفافه :(تاسيسن7الزاويحة بين 
الحق والخحلق» وبين الفيبٍ والشهادة 8 الوجود عامة2. كما ث حياة الإنسان خاصة. وعندما 
استطاع أن يجلي فكرة الإنسان الكامل: صورة الوجود»؛ راع بعض الباحثين أن هذا الإنسان 
يحوي كل شيء؛ ويضم 4 داخله المعادلة بطرفيهاء الأمر الذي عدوه تجاوزا لمعطيات 
الحقيقة؛ وتأسيساً للاستحالة. يذهب «هانز شيدر» إلى أن فكرة الإنسان الكامل عند «ابن 
غربنة إن عبرت على شئ فلي انقلا ضاخيها على ذاته واتخضارة ف كيانه بح فيه هن 
حقائق الوجود كلهاء الأمر الذي يجعل من هذا المذهب تعبيراً عن الذاتية ‏ أعلى مظاهرها. 
فغبينما عبرت تجربة الحلاج الحية عن التقابل بين اللاهوت والناسوت الأمر الذي جعل منها 
تجرية متوترة إلى أبعد الحدود»؛ نجد لدى «اين عريي» اعكذاذا بالدات ندرا «عن فكر 
لااوك وكين ادن التدرى يه وض ةاقة نكن -فاذافته] اللأرعة النسؤووية للألوفية 
والتجلي الذاتي الإلبي ومعنى العالم كذلك»'"'. وهذه الذاتية «لا تعرف شيئا غير نفسهاء 
وترتفع هي نفسها إلى مرتية الكل»2. 

وق الواسبج هنا ان هات شيده اكير شصر الإتسان الحكادن هادا ان مقرلات 
عقلية واضحة؛ ناسيا أن هذه الفكرة هي منذ البداية» ثورة على المفهوم العقلاني للإنسان الذي 
يعطيه جد أعلن «ابن عربي»؛ أنه يرفضه. وأن مفهوم «الحيوان الناطق4» إن سمح بتعريف ذات» 
فدات الإنسان الحيوان. أما الإنسان الكامل: فحده بالصورة الإلبية. وك إطار من هذا التعريف 
الجديد, تتوسع أبعاد الذات الإنسانية لتضم الحق والخلق معأ كما شهدنا ك4 تعريف آدم 
ناهيك أنها تنبتي على حامل ميتافيزيقي: هو فكرة وحدة الوجود التي لا تعترف بالتقسيم 
الاعتيادي للعالم إلى ذوات وموضوعات. وإذا كان «شيدره» قد لاحظ أن الله والعالم يمثلان أبعاداً 
داخلية تضمها على نحو معين.ء شخصية الإنسان الكامل فذلك لأن الإنسان لا يمارس تجرية 
موضوعية با معنى المتعارف للكلمة:؛ فالموضوع المقابل هنا بقدر ما يبدو أنه خارج الذات: 
تكنشقف وريد رونا أله واكلها. فائلة الطلى نظو كددا كعمقفية مجان الذاك «وعميز 
التجرية: يمكتشف الإنسان الإلبي 4# نفسه متمثلاً 2 الروح؛ فيظهر مطلقه فيه لم يغب عنه: 
وإن كان من قبل غير شاعر به. أما العالم فهو يتجلى لنا كوجود موضوعي أيضاًء لكن نجرية 


1- هائر هينوش شيدر : نظرية الإنسان الكامل عند المسلمين مصدرها وتصويرها الشعري ص71. 


2 نام ن. ص. 
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الإنسان الصوفية توضح له أن العالم بكل مكوناته هو بعض تكوينه:؛ وأنه لا يوجد مخلوق 
لحيل الأتسان نحن عديففة وعد هذاء مان الله والعاتم يحهياة فخلا نكا فال شين 
لكي يظهرا بعد ذلك 2 نسيج جديد ؛ هو نسيج الذات الإنسانية الموحدة. وإذا كان «إنسان ابن 
العربي قد حدد على أساس أنه ماهية كلية تنطوي أ وعيها»!". فإن ذلك البعد الكلي هو الذي 
يؤسس مبدأ الكمال الإنساني عند «ابن عربي»»: الذي عرف أنه لا إمكان لبناء مقولة أذ 
الكمال: إذا كان الانسان يفتقد بعض أيعاد الوجود وبيعض حقائق المعرفة. أن شحرة واحدة من 
جنة الوجود إذا امتنعت عن الإنسان أصبحت تحدياً يهدد بالجهل والضعفء؛ ويشعره بذلة الكيان. 
وكانت بالتالي: الأساس الذي تبني قوة الدمار (الشيطان) انطلاقا منهء أنظمتها لتركيع هذا 
الكاكق وإستفاظة ان أسفل ساظين ولقد فعلت: هنا وعق ظطودق هنذا المشهد : سيقن أنه لا محال 
للخلود ‏ أعلى عليين: دون أن يكون الإنسان على وضع من المعرفة التامة ومن الحرية الكاملة ؛ 
أي أن يكون وجوداً كاملاً غيرمنقوص. إذ ذاك يستقيم الخلود الذي لا يهدده الفناء» والحياة 
التي لا تشمى بالموت» والكمال الذي ألغى اليأس. 

فلا إمكان لبلوغ الجنة من غير الكمالء بل إن الجنة نفسها ليست سوى جنة الكمال 
ونمام النور. حتى إننا لنجد المؤمنين يوم القيامة يقولون: 

0. . اي‎ #١ 

غير أن ما غاب عن «شيدر» ملاحظته» هوأن الكمال الذي دعا إليه «ابن عريبي» هو 
كمال الممكن؛ وهو تحقيق صورة المطلق 4 دائرة ممكن مطلق لتقابل الصورة الصورة» 
والعلم العلم» والوجود الوجودء وهذا 2# الحقيقة: ما لا تسيفه فلسفة عقلية قائمة على الحدء 
ومنحصرة 4# الوضع. 

ويبقى بعد ذلك أن نطرح السؤال: إلى أي مدى عبرت فكرة الإنسان الكامل عن جوهر 
المفهوم الإسلامي للإنسان؟ وإلى أي حد كانت منسجمة مع روح الحضارة الإسلاميةة. 

يذهب عبد الرحمن بدوي «إلى أن فكرة الإنسان الكامل؛ قد كشفت 2 تطورها عن 
مصير الإنسان # تلك الحضارة (الإسلامية): أعنى عن مطامعه ومصارعه: عن ملاهيه ومآسيه)». 

ويضيف «والفكرة (الإنسان الكامل) بدأت دنيوية وانتهت أخروية: 2# تواز تام مع مآل 
الروح العريية» التي استهلت وجودها حية قوية» أعني إنسانية» ثم خرت صريع العلة الأولى 


1- شيدر : نظرية الانسان الكامل عند المسلمين ص/67. 
2- سورة التحريم: الآية 8. 
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القاتلة» علة الاستقطاب الذي مزقها فأسلمها 4 نهاية المطاف إلى قوى خارقة؛ أعني 
لا إنسانية»!'". ويقصد بدوي بذلك» أن فكرة الإنسان الكامل كانت صورة حية لواقع 
الإنسان العربي الذي أبدع الحضارة وأعلن البيمنة على العالم 4 فترة أولى» ثم تراجع إلى مواقع 
التبعية والتخلف 2# مرحلة ثانية» إذ ذاك أصبح التصوف ملجأ «لشحاذي» المشاعر وأصبحت 
فكرة الكمال نان للعظمة الاع9)300 06 18ا06 يكشف عن شدة هوان الذات» وعن عمق 
شعورها بالتيخيس والقهر واليآسء وهذا © الواقع هو ما آل إليه التصوف فعلاً. 

فالتصوف يظهر كممارسة إبداعية 4 مجال الوجود والمعرفة. عندما يمارسه أناس 
يفقهون: ويصبح مدخلا للترهات والأباطيل وبابأ للتلاعب بحقائق الدين» عندما تمتلئ 
«التكاناة الوق الجهلة الديق جعلوا م قكية الحعيفة ماذة للمقعة ومجالا للقنئلية والأدعاء. 

غير أن أغلب المفكرين والنقاد اهتموا باليبحث عن جذور فكرة الإنسان الكامل, 
أكثر من اهتمامهم بتحليل أبعادها ومعانيها العميقة لاسيما 4 ظل الثقاقة الإسلامية ف «هانز 
شيدر» يذهب إلى أن فكرة الكامل تجد أصولبا الحقيقية 4 الفلسفة الإيرانية القديمة التي 
تحدثت عن الإنسان الأول المخلص «والذي اختاره الله ليكون له عونا على الجن؛ يرسله 2 
الكفاح ضدهم©. هذه الفكرة التي ستتكرر بعد ذلك 2 مذهب «ماني». ويشير أيضاً إلى أن 
ثقافات عديدة أولى مثل الثقافات البيلينية والآرامية التي شكلت ما يمكن تسميته «بالحضارة 
السحرية»!. كان لبا التأثير الأكبر.ة إنضاج فكرة الكمال الإنساني «التي بلغت كمال 
نموها 4 الغتوص الإسلامي»7. 

ويعيد «بدوي» نفس التأكيدات التي ذكرها «شيدر» بشأن أصول فكرة الإنسان 
الكامل حيث يقول «إن فكرة الإنسان الكامل أو الإنسان الأول؛ قد نفذت إلى الفنوص 
البيليني ومن هناك إلى العقائد الإيرانية القديمة لتصل ف التهاية إلى الفكر العربيء'". 

ويشير «بدوي؛ إلى أنه بالإمكان عقد مقارنات مفيدة بين «فكرة الإنسان الكامل وبين 
النظرية المسيحية 2 عيسى كإله أصبح إنساناء". 


1- عبد الرحمن بدوي: الإنسان الكامل في الإسلام ص1. 
2- هائز شيدر : نظرية الإنسان الكامل عند المسلمين مصدرها وتصويرها الشعري ص25 
3ت .ام ص11. 


4- ن م. ن ص. 
.5م عطقعذخ عع75عم 13 5م03 ع0كأمةصناتا ,ا :أل530301 لم -5 
1.8.٠. 1.‏ -6 
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والواقع أن هذه الإشارة 4 محلها تماماًء فعيسى عليه السلام قد برز حتى عن طريق 
الآيات القرآنية» كإنسان معجزته 2 ذاته وقوته (إبراء الأكمة والأبرص وإحياء الموتى) تستند 
إلى تأبيد إلبي لا حد له» وتبرز إلى أي حد يمكن للإنسان فعلاً أن يمتلك قوة ومقدرة 
لا يمكن أن توصف إلا بكونها إلبية. 

أما عبد الرحمن بن خلدون «فيؤكد أن فكرة «القطب» الصوفية ليست 4# أصولبها 
سوى تكرار ذكي لفكرة «الإمام» الشيعية ويعلق على هذا قائلاً «فانظر كيف سرقت طباع 
هؤلاء القوم (الصوفية) هذا الرأي من الرافضة ودانوا به. ثم فالوا بترتيب وجود الأبدال بعد هذا 
القطب؛ كما قاله الشيعة 2 النقباء!". وك نفس السياق من الريط بين عقائد الشيعة وأفكار 
الصوفية كش الإنسان الكامل» يبين أبو العلاء عفيفي أن فكرة «ابن عربي؛ عبن الإنسان 
الكامل مستمدة من رأي «إخوان الصفا» ش «الإنسان المطلق»). ولا ريب أن هذه المقارنات بين 
فكرة الإنسان الكامل أ العرفان الصو ولاسيما لدى «ابن عربي؛»؛ ويين نظريات مشابهة 
شك ثقافات وحضارات أخرى تكشف لنا عن مصادر «ابن عريي»: وعن أوجه تأثره بما درس 
وقرأ رغم أنه شأنه ‏ ذلك شأن أغلب الصوفية» يرفض أن يعترف بمصدر لعرفاته غير 
التجليات الإلبية لكن الأمر الذي يجب الانتباه إليه هو أن هذا الرجل ذا قدرة غريبة لا على 
استيعاب ما يصل إليه من علوم وثقافات فحسبء بل على إعادة صياغتها بما يجعلها دعماً 
لأفكاره وتصوراته الأساسية سواء على مستوى الوجود أو على مستوى الإنسان. ثم إن «ابن 
عربي» باعتباره صاحب فلسفة محكمة وحكمة متكاملة ؛ قد استطاع أن ينبحت مصطلحاته 
من داخل الثقافة العربية الإسلامية» الأمر الذي لم يقدر عليه الفلاسفة الذين سيقوه وبخاصة 
الأرسطيين منهم. ولا ريب أن أصالة المصطلح لبا أكثر من دلالة على عمق تجذر عرفان «محييى 
الدين؛ ك أصوله الأساسيةء وهي القرآن والسنة والإرث الثقاك العربي الإسلامي. ولذلك 
فيجب ألا تذهب بنا المقارنات إلى حد سلب الأصالة عن أفكار هذا العارف الذي نذر وجوده 
لعرفانه وبحث دائماً عن الإيداع؛ إبداع الفكرة وإبداع المنهج؛ إلى الحد الذي زخرت معه 
مؤلفاته بغرائب الأفكار وبالنادر العزيز من أساليب إنتاج الفكر وتحقيق المقولات. 

إن فكرة الإنسان الكامل الذي أقام «محيي الدين» دعائمها وجعلها من أهم مرتكزات 
مقولته ‏ الإنسان» لا تستند إلى أصول خارجية إلا يقدر محدود. أما من حيث جوهرها؛ فهي نتيجة 
ماي امنقنا لعرقة الحقاكق والفتهذات الفنوية الالامنة الأتختروضوينا والأكتر فراولا اق 


1- ابن خلدون: المقدمة. الدار التونسية للنشر والدار العربية للكتاب 592/2. 


2- أبو العلاء عفيفي: من أين استقى محيي الدين بن عربي فلسفته التصوفية ص27. 
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الوقت نفسه. فهي تستند 2 أهم أبعادها على فكرة وجود اللّه. هذا المطلق الذي إذا اعترفنا بوجوده, 
تكون قل مكشر ا الل الأدوانذات الثهادات وجطينا البمدود» تعدو الذوات: التكلنات والأسداء: 

إن اللّه بالنسبة لصوي ثائرء هو مصدر ثورته المشروعة على كل قيد 4# أي مجال. ثم 
إن فكرة الكمال؛ تقوم على محاولة إثارة السؤال بإلحاح حول الروح. ما معنى أن نكون 
مخلوقات تحتوي على روح اللّه؟ وما هي أبعاد ذلك على تكويننا وعلى صيرورتنا؟ وإلى أي مدى 
يمكن للروح أن تدفع حدود إنسانيننا؟ وأن تحرضنا على طلب الكمال؟ 

كل هذه الأسئلة وغيرهاء تجعل من هذا المخلوق الذي يحوي روح الله مبعث إتارة 
داق ومتخالا سوال صف لل يتتيئ: 

ولا يكين يعن دور عقَيذة النيي الإنتلاشة جل التبيقة لكل هذه الضنياعة النظرية الأنسياة 
الكامل. إن عقيدة البعث والخلود مثلاء لا يمكن أن تتكون موضوع نظرة إفرارية باهتة وميتة 
من قبل صو نافن البصيرة» متوثب لتجلية الحقيقة. 

ما معنى أن نكون مخلوقات خالدة؛ مشاركة لله 2 أبديته؟ وكيف يمكن للممكن 
أن يصبح مطلقا؟ وما هي شروط ذلك. 

وهكذا فإن 2 العقيدة الإسلامية باعتبارها عقيدة بعث وخلاصء وباعتبارها مقولة 2 
الحقيقة, من الإثارة ما يكفي لطرح السؤال حول الإنسان: بل لتأسيس مبحث الكمال 
الإنساني كموضوع من صلب موضوعاتنا الإسلامية المهمة. أخيرء هل كانت نظرية الإنسان 
الكامل كما جلاها «محيي الدين بن عربي»: محاولة لإعادة طرح مبحث الإنسان وبالتالي 
للنفوذ من جديد إلى أسباب الإبداع وشروط البعث يك عصر اتسم بالانهيارات وبالتشرذم 
والسقوطء بعد فترة عزيزة من التمدن والحضارة عاشها المسلمون الأوائل» أم أنها كانت تعبيرا 
يائسأ عن الرغبة ‏ رفض السقوط الحضاري حتى ولو كان ذلك بإعلاء الفرد وجعله مملكة 
كاملة بديلاً عن المجتمع والتاريخ؟ 

لا ريب أنتا لن نجد إجابة واحدة عن مثل هذا السؤالء؛ وهذا ما لاحظناه بالفعل ونحن 
تدوفي أَاد ككرة الأتسان الكامل به هذا الفضل قير اننا تومن أن الهم لامحطمو د أن 
إثارة السؤال حول الإنسان» تبقى رغم نوعية السؤال المطروح ومهما كانت نتائجها؛ دليلاً على 
عمق الشعور بالأزمة» أزمة الذات والمجتمع. 

وتلك أ الحقيقة: من أهم مميزات وعلامات مقولة مفكر جادء وإنسان مهموم يشعر 
بَآنذوره هو تجلية الحقيقة وإظهارهاء ل تفظيتها والخفاءفا كما يقعل فقيناء البلاظات غير 
عصور انحطاط تاريخنا الإسلامي العريض. 
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الفصل الثالتث 


معنو الحياة: 
الإنسات المنتمىي إلى الوجود 


لاحظنا سابقاً أن هناك تلازما بين تحقيق الحرية وبين الوصول إلى معنى الإنسان: 
حيث لا انكشاف للذات 4 كمالبا إلا عير مسار التحرر الوجودي والمعريك. ونصل الآن إلى 
حقردة ا خرى ثالقه قصل بالحتركن الس عم هإذاا كان معني الإنسان شطلن من خلال 
تجلي الحرية» فإن معنى الحياة ينكشف ضرورة بظهور معنى الإنسان. 

تعتى ذلك [ثنا أضاع كلاثة تعليات اممشارطة تكعى بكرا حك حال تمامهنا عن تجن 
واحد أكبرء؛ هو تجلي عائم الإمكان بكل مراتبه 4 شرطه الإنساني الأعلى. قالحرية 
سبيلنا إلى معرقة ذواتناء وذواتنا دليلنا إلى الحياة وسبيلنا إلى فهم معناها. ولذلك فإذا كان 
كنم الفائث انه 3.40اخ زولا حرم فاته هن القايتك أيضًا اتسلا هرا تفيرذات: 

وك غيبة الذات يغيب معنى الحياة. وتصبح ممارسة الكائن للوجود مجرد 
«مصادفة» عابرة أو «عماء» لا مفهوم: أو جحيم لا يطاق. و كل ذلك نجد أنفسنا أمام 
مفاهيم غريبة عن الحياة ي معناها الإيجابي الدافع والمؤسس للوجود لا المتعاطف مع 
العدم. 

وإذا كان الإنسان فد تجلى شك عرفان «محيي الدين بن عربي»؛ إنساناً كاملاً نتجاوز 
أبعاده المحدود إلى اللا محدود. وتحلق روحه صاعدة نحو الأبدية ومتهيئة للخلود بالانخراط 2 
أصل جوهرها الإلبي الخالدء فإن الحياة تتجلى تبهأ لبذا المفهومء 2# الإنسان وجودا واحداً 
مستمراً على ما هو عليه من أزله إلى أبده؛ ووحدة متناسقة ينتفي فيها الشذوذ والاختلاف: 
وخلوداً يلف كل شيء: ويقاء هو سمة كل ذات داخلة 4 الوجود. فحيث الوجود لا عدم وعند 
النشاء :ل كناد لالت قا كين سلفركة اقس لعزن كر البقافه كنانا كم كامك وبعودية 
الإنسان على فلسفة الكمال. 
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وبتإغلان البقناء كيفيهة آبدية لأنيمسها السو يسون الكمال مجانه الأعسيل 
والحقيقي. فلا كمال ث4 مجال تحقيق نسبي. وتلك أيضاً حقيقة أساسية من حقائق الوجودية 
الصوفية. 

هكذا تبرر عقيدة البقاء كتتمة وجودية لعقيدة الإنسان الكامل؛: لكي تكتمل 
حنة فيو الاسزيان بك فرسان وكنة الوهودة وزلاه مقتكضيوري اسه ف المسترناه الخلدقة 
مستوى الكائن؛: ومستوى مجاله؛. ومستوى حركنه. ويذلك تقوم فلسفة الوجود الإنساني عند 
«ابن عريبي» كمقابل منطقي لفلسفة الوجود الإنساني الإلحادية المنطلق. ذهناك: ف دائرة 
الفلسفة الإلحادية» يقوم الحد (العدم) لكي يحكم الكائن ومجاله وحركته أيضاء ولكي 
يتفي كل [مكانية 2 التخاطقت مع الوجود المحرز من الشروظ: لذلك لم يكن من الذريب أن 
تنتهي فلسفة الإنسان 2# المشروع الحضاري الغربي المعاصر القائم على «ميتافيزيقا» مادية» إلى 
تأسيس أزمة الإنسان ذي البعد الواحد. والأمر يبدو ك غاية المعقولية بالنسبة لفلسفة تنظر 
لوجود العدم. إن تناظراً ومقارنة بين فلسفة الإنسان ذى البعد الواحد 4 فلسفة العدمء 
والإنسان المنتمي إلى الوجود ضمن عقيدة البقاء؛ تبدو الآن مطلبا من الضروري إنجازه كشفا 
عن نهايات الذات» وعن حقيقة المآل ونهاية الرحلة التي هي أيضا نهاية المعنى وتأويل الوجودية 
الإنسانية الأخير 


1- الإنسان ذو البعد الواحد: أزمة التأسيس : 

قامت الحضارة الغربية المعاصرة كبناء فلسفي وحضاري واجتماعي جديد عندما 
قطعت مع القيب سواء أكان ذلك على المستوى الكوني أو على المستوى الإنساني. بذلك 
أصبح منهج التجريب منطق التعامل الوحيد مع الكون وتطورت بقية المناهج ث دائرته وعلى 
أساس من منطقه المادي الأصلي. 

ولم تفلت مباحث الإنسان من هذه الصياغة الجديدة للمفهوم الكوني والقائمة كما 
أسلفنا على إنكار أو ث أحسن الأحوال؛: عدم الاكتراث للبعد الفيبي. 

وتحولت نشاطات الإنسان لتصبح رويد رويداء مجالا لتقنين واسع النطاق حاول دمج 
الإنسان ب الطبيعمة كعنصر من عناصرها لا يختلف عنها بالجوهر. وقامت علوم الإنسان 
لعل بحضبوع التكاكق امتفرد تهائيا لنطق الغلم ولحزوة العخرية وعقدما كان الملاسقة يعلتون 
ب كل حين عن قطيعة جديدة بين العقل والواقع أو بين الفلسفة والعلم؛ كان الروح الإنساني 
لش الحميفة؛ هو الذي يواجه مصيره المحتوم: التفييب ث منظومة المعرفة المادية. 
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ورغ انام تععون أن نويه بهن كافل هار الناعترة تجا نال ميكررا سين 
الشيء؛ ولا سيما وهي لا زالت تحكم العالم وتفرض أسلوبها ومنطقها على بقاع الأرضء إلا 
أن أمرأ جديراً بالاهتمام والملاحظة أصبح بالإمحكان تسجيله وتقييمه. لقد بدأ الكون يتمرد» 
وك الوقت نفسه لم يعد الإنسان قادراً على التجلد وعلى إخفاء حقيقة أن «الوعد العظيم'") 
الذي بشرت به الحضارة الحديثة لم يكن سوى أحلام وأوهام لا تغني عن الوافع الأليم بحال. 
هذا الواقع الإنساني الجديد . هو وافع دفع فاتورة الحساب نتيجة للقيام بأكبر محاولة 
أيديولوجية حاولت تغطية حقيقة الكون والإنسان وتأسيس المنطق الأحادي البعد لإرضاخ 
الوجوه لشيلية اتتدكمار جبرية نا ندم أن تفاشاء وهو سانيا ابيا ولعن كامت اتكتر 
من محاولة لنقد وافع الإنسان ‏ إطار الحضارة المعاصرة. ولعل الماركسية أن تكون إحدى 
أهم هذه المحاولات رغم أنها لم تفلت أيضا من طابع العصرء طابع الأحادية الذي أصبح إطار 
النظر والفهم والتقييم. 

كماهو مضيو كقيةة النقد الواجوة كيف أصبح الأتسان أخيرا ميرك هذه الفلسعة 
وانتهت فكرة الحرية الميتافيزيقية بكل عبثها وآمالبا وجنونها 2 الوقت نفسه» لكن لتنبعث 
الفلسفة الجديدة. قلسفة الإنتسان ذي البعد الواحد التى سرعان ما أخذت اسمها ومعناها 
الصحيح حين عبر عنها بكونها على الأصح: أزمة الإنسان ذي البعد الواحد. 

للإجابة عن هذا السؤال نقشف عند ثلاثة مشاريع نقدية نقدر أنها من أهم الدراسات 
التي عالجت أزمة الإنسان المعاصر؛ وكشفت عن الدمار الذي أحدتته الرؤية الكونية 
الأحادية البعد على روح الإنسان وعلى معنى الحضارة. 

الدراسة الأولى تتمثل لش الكتاب القيم الذي ألفه «هربارت ماكوز»:ء والذي عنوانه 
«الإنسان ذو البعد الواحد». 

والدراسة الثانية لعالم النفس الالماني الأصل «اريك فروم 700000 (5716» وهي بعنوان 
«أن نملك أو أن نكون؛ وقد ترجمت إلى العريية تحت عنوان «الإنسان بين الجوهر والمظهر». 

أما المحاولة النقدية الثالثة فهي من إنجاز «محمد أبو القاسم الحاج حمد» وقد ضمنها 
كتابه «العالمية الإسلامية التانية» ل محاولة منه لتقديم مشروع حضاري بديل وعبر هذه 
المخاولات الكلاف» كنعت النظلنات وأساليت النقف» غيزان الاتهاء كان زوجةدائما إل 
المنطق الأحادي بك إنجاز مشروع الإنسان والحضارة. 


1- اريك فروم: الإنسان بين الجوهر والمظهر ص21 
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يقوم نقد «ماركوز» للمجتمع الصناعي المعاصر على أساس من كشف الأيديولوجية 
الخفية التي تحكمه. غفي حين كان المنهج الأحادي يعمل على إخضاع الطبيعة وكذلك 
الإنسان باسم «العلمية» و «الموضوعية»: وك الوقت نفسه الذي برزت فيه إنجازات التقنية على 
أنها إنجازات محايدة؛ كانت الأيديولوجية الأحادية تعمق حضورهاء وتحدكم كل عملية 
التقدم الإنساني وتوجهها نحو نهاياتها المفروضة. 

صحيح أن المجهود العلمي كان يقوم كنقيض للموروت الأيديولوجي؛ حتى لقد أصبح 
العداء الأيديولوجيا سمة العصر. ولم تعد هذه العبارة تعني أكثر من محاولة تغطية الحقيقة 
وإخفاء الواقع عن الاتسان :»وك عه حين :كدان التتظيوقانما على اكتدلنفن التمسف 
الإنساني على الحقيقة؛: كان الواقع يبني أيديولوجيته أيضا. يقول «ماركوزه: ولكن إذا 
كان الواقع قد امتص الأيديولوجية فهذا لا يعني أنه لم تعد هناك أيديولوجيا. بل يمكنتا 
القول على العمكسء أن الثقافة الصناعية المتقدمة أكثر أيديونوجية من الثقافة التي 
سبقتهاء!' ويشرح «ماركوز» ذلك بكون «الايديولوجيا تحتل مكانها اليوم 2 صيرورة الإنتاج 
بالذات2). فالنظام الإنتاجي الراهن القائم على استفلال الإمكانات التكنولوجية إلى حد 
أقصىء لا يعبر لك تطوره وتعقده وي عملية انتشاره وتوسعه كنمط عالمي: عن عملية صيرورة 
طبية ‏ كقدوها يكيف عنرن ومعلائية تكلب هيد كه ا إنخهنا + الإنبنان )“اما كبا وك 
إخضاع الطبيعة. ولكن هذه المرة العقلانية داخلية» أي تبرز ملامحها عن طريق نفس عملية 
الإنتاج لا من خارجها. تلك هي «العقلانية التكنولوجية»" ويؤكد ماركرز أن «الجهاز 
الإنتاجي والسلع والخدمات التي ينتجها «تبيع» أو تفرض النظام الاجتماعي من أنه مجموع:". 
وهنا يظهر بعد آخر من أهم أبعاد المشروع الحضاري المعاصرء إنه ريط الأغلبية الساحقة من 
البشر بمنظومة علاقات اجتماعية موحدة؛ الأمر الذي يوسس بعدياء وحدة المنطق والتفكير 
والانجاه. «إن وسائل النقل والاتصال الجماهيري وتسهيلات السكن والطعام والملبس والإنتاج 
المتعاظم لصناعة أوقات الفراغ والإعلام» إن هذا كله تترتب عليه مواقف وعادات مفروضة» 
وردود فعل فكرية وانفعالية معينة تريط المستهلكين بالمنتجين ريطأ مستحبا بهذا القدر أو 
ذاكء ومن ثم تريطهم بالمجموع» ”. 


1- هربارت ماركوز : الإنسان ذو البعد الواحد. ترجمة جورج طرابيشي. بيروت. دار الأداب. ط3. 1988 ص 47. 
2 ن م. ن ص. 

ذ3- هريارت ماركوز: الإنسان دو البعد الواحد ص 47, 

4- ن. م ن ص. ْ 

5 ن. م 48-47. 
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ذلك اجيج النظير الذي استطاء (ق يفت واقنا يفدل الخدر: السكتو وجوه للأممان 
المعاصرء هو الذى أوحى «لعبيد» هذه الحضارة أنهم أصبحوا سادة بمجرد شعورهم أنهم 
أصبحوا يشاركون المجموع 4 الانتفاع بإنجازات التقنية ويآخر إبداعات العلم. 

والحقيقة: أن هذا المنطق 4# فهم الأمور ينطوي 4 نظر ماركوز على تزوير كبير. 
فمن ناحيةء لا يمكن أن يخفي هذا التعميم لنمط الحياة المعاصرة حقيقة وجود العبيد: 
ولا حقيقة أن المستغلين ما زالوا يمارسون أدوارهم. وإذا كان عبيد الحضارة الصناعية 
المعاصرة قد أصبحوا ندا متسامينء إلا أنهم «يبقون عبيدأ1) وذلك لأن «العبودية لا تتحدد 
بالطاعة ولا بقوة الكدح:ء وإنما بالإنسان المحول إلى أداة وإلى شيء»©. كما أحد ذلك 
«فرانسوا يبيرو؛. 

ومن ناحية أخرى» يكشف هذا التعميم عن خطورة الايديولوجيا الصناعية التي تصر 
على نفي الاختلاف والأهواء والأذواق «الخاصة؛ لتربط الجميع ب «النمط» أي «بالإنجاز» القابل 
للتعميم. إن نجاح عملية التعميم يقتضي أولاً بالذات تربية الإنسان النمطيء وإخضاع نوازع 
الثورة والحرية فيه؛ إلى عملية تدجين واسعة تنهي 2# النهاية عملية تمرده لتجعله عبد مطيعاً 
لا يخالف هواه ولا فكره هوى وفكر المجموع. 

غير أن هذا «التزييف» الخطير كما وصفه «جورج طرابيشي» لم يزيف حاجات الإنسان 
المادية فحسبء بل زيف أيضاً حاجاته الفكرية؛ فكره بالذات:". لقد وقع ازدراء الفكر 
ضمن مشروع تصفية كل أشكال النشاط الإنساني النقدي وتحت راية مقاومة الأيديولوجية: 
ولكن هل انتفت الأيديولوجية؟ يجيب طرابيشي بالسلب قائلا: «كل ما هتالك أن المدينة 
التقنية أصبحت هي الأيديولوجية. وأبرز وجوهها من هذه الزاوية» المذهب العاملي 2# الفيزياء 
والمذهب السلوكي 2 العلوم الاجتماعية. والسمة المشتركة الآساسية لبذين المذهبين» هي 
الالتزام بالواقع المعطى أو القائم ونبذ المفاهيم الشمولية أو النقدية التي تهدد بالكشف عن 
بعد آخر لذلك الواقع»". وعبر منطق الواقعية ورفض سلطة الأيديولوجية مهما كان 
مصدرهاء يتحكم منطق المجتمع الصناعي القائم عن «السيطرة» و «الرفابة» عبر منتجاته 
نفسها ويتأسس الوعي الزائف بحقائق الأشياء ولكن هذا الوعي يبقى «عديم الإحساس بما 


1- هربارت ماركوز : الإنسان ذو البعد الواحد 68. 
2ن م. ن ص. 
3 راجع مقدمة كتاب الإنسان ذو البعد الواحد ص13. 


4 نا م نل ص. 
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فيه من زيف:.')حينئن «تخلق قيم الإعلان والدعاية طرزاً للحياة. وهو بلا أدنى شك طرز الحياة 
أفضل من السابق» ولكنه من هنا بالذات يكتسب مناعة ضد كل تغيير نوعي. ومكذا 
يتكون الفكر والسلوك الأحاديا البعد».! وهنا أيضا تبرز إحدى أهم سمات المجتمع الأحادي 
البعد وملامحهء إنه «الطابع العقلاني ئلا عقلانية؛ فأن يفمر الإنسان بسيل من المنتجات 
التي تقدم له قسراً وعبر منهج تأثير وإيحاء ناجع؛ على أنها بالفعل ملبية لصميم حاجاته 
ومحعقة لزفاكئه ولطيوحاكة هدنك معتى التخلؤتية المنا في التاسشة أمتلا على لا معاوف 
فاضحة. تلك اللا عقلانية الخفية هي التي ستسمح بظهور إنسان أعمى يرى الرفاه ب 
الشقاء». ويسمح بإخضاع أخص رغباته ونزواته للتنظيم والرقابة». فما الترويح عن النفس» 
واللهو والعمل والاستهلاك حسب إيحاءات الدعاية» وحسب ما يحبه الآخرون وبغض ما 
يبغضونه إلا حاجات كاذبة 4 أغلب الأحيان؟. تلك الحاجات الكاذبة والتى يحاصر المجتمع 
الصناعي كل محاولات فضحها باسم مقاومة الأيديولوجياء هي التي تؤسس أبداً ضمانة 
استمرارية سيطرة الفلسقة الأحادية اليعد» فلسفة المجتمع الصناعي المستفل» المتخفية وراء 
«العلم» و«موضوعية دراسة الأشياء». وعليه»؛ فإن «ماركوز» يؤحد أن التقدم التقني قد 
ارتبط منن البداية بمنطق «السيطرة؛ و «الرفابة»ء: وأن «لوغوس» التقنية ليس سوى «لوغوس 
العبودية المستديمة»). 

لمد «كان 4 الإمكان أن تكون قُوة التكنولوجيا قوة محررة عن طريق تحويل 
الأشياء إلى أدوات» ولكنها أصبحت عقبة 4 وجه التحرر عن طريق تحويل البشر إلى 
أدوات»2. 

الإنسان الآلة » ذو البعد الواحد المعطى له من خارج» بعد الخضوع التام والاستجابة 
اللا مشروطة للعقلانية التكنولوجية الحاكمة:» هو الإنسان الذي أنتجته الحضارة المعاصرة: 


وحكأنها يذلك تشير إلى أحادية مشروعها الذي انطلق من ممولة ضرورة هيمنة السكنولوجيا 


1- ماركوز: الإنسان ذو البعد الواحد ص13. 
2ن من ص. 
د- ن. مص 45. 
4- ن م ص41. 
5- ن م. ن ص. 
6- ن م. ن ص. 
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فق الطديعة ابعل إن كتنف اعريظة الإتهان على الاتسساة. ونوكض و سارك ووان اللار دن 
البيمنتين قائم وحقيقي. ضفي «الوقت الذي تشدد التكنولوجيا قبضتها وهيمنتها تدريجياً على 
الظبيكة تسد إن ايان والووشتطنه وشا عويش على الاتسناق "نينا يكس 
مشورع اللعضارة المكاض الجاهيرة بط احيضتها عن لعافم قن يدور وجل لني كرف 
العميق» منطق الصراع والاستغلال كما يحدده «الحاج حمد؛ على ما سترى لاحقا. 

إن الإنسان ذا البعد الواحد كما يكشف عنه ماركوز؛ هو ذلك المخلوق الذي وقعت 
حصنفية اهم أبفاده الذائية لكى يسكلب تاسم «العقل العام وياسم #حيناد الإنجنا زالعلمنة: 
ولك نرظية كيرا المجفنع العاثم تملما بسيطن الواقم الحطى :ومعلنا 3 الوقت تفمه رجا 
مريع؛ زيف التطلع والثورة والمخالفة. 

هذا الإنسان الذي باع روحه خوفا من الأيديولوجيا الغيبية» هو الذي يغيب اليوم #2 
اعتى أزمة يمر بها الإنسان الحديث: أزمة الإنسان ذي البعد الواحد. ولقد حاول ماركوز أن 
يطرح الحلء وأن يعود إلى البحث عن أصول لقيام نظرية نقدية متكاملة متأثرا ‏ ذلك 
بانتمائه للمدرسة الماركسية. ولعله أيضا أن يكون قد نبه إلى قيمة أولئك الخارجين عن 
«طاحونة العصر؛ء من المنبوذين والفقراء والعاطلين عن العمل.. كشرائح اجتماعية فادرة على 
الثورة على المجتمع الصناعي المفلق. ولكنه مع ذلك أصر على أن المرحلة الراهنة من تطور 
الجتمخ الصتافن لا تسمع يكل هد| التدتيو يفول وإن التظامين الخال والقاته بك المرمكلة 
الزاهثة مخ تطور الخضفات الضتاعية التقيمة تفيان هذه الكدرورة: ]3 توجدية هنذا المحتند 
عَوامل عدمد: فكول دون ولذكة ذاك خدينة:.قدرة التخام وهعاليتة»: واندماء انكر والمنيوات 
لماجا كان حاتواق ووالناوف التروطن 3 :منقئ ذلف ترقت مام الذورالمتضازفة الراحةة 
التي تقودها العقلانية التكنولوجية. وصحيح أننا نجد لدى ماركوز إيماناً بإمكانية تأطير 
القوة التتكتولوجية قأطيراً جدكدا متكالقا + إلا ائةامع ذلك لغ مدع نه إعظاء الحن بكدوها 
أبدع ‏ كشف الداء: داء الحضارة الراهنة المتمثل 4 المكر الأحادي البعد. 

أما «ايريك فروم» فقد حاول أن يقدم نقدا شاملا لإنسان الحضارة الغربية الراهنة, 
انظلاقا من :إقامة فصل جوهري على يستوق الذات بين شحمبية أخائمة على التملك وشتخضي: 
منتمية إلى الكينونة. وما يميز فروم هو أنه يتجاوز التصنيف التقليدي للإنسان بحسب 
الاستقطاب الحضاري إلى إنسان شرفي وآخر غريبي؛ لكي يبحث داخل الذات الإنسانية 


1- مار كوز : الإنسان ذو البعد الواحد ص 264 
2- نا م ص 262 
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مستعيناً ياختصاصه ‏ مجال علم النفس» عن الجوهر المؤسس لطبيعة قناعاتنا الوجودية 
واختياراتنا الحضارية الخبرى. 

ويميز فروم بين شخصية التملك وشخصية الكينونة انطلاقاً من تحديد العنصر الأهم 
بناء الذات» وبي دائرة اهتمامنا الوجودي والمعرك. يقول: «والفارق بين الكينونة والتملك 
ليس بالضرورة هو الفارق بين الشرق والغرب؛ ولكنه بالأحرى الفارق بين مجتمع محوره 
الأساسي الناس وآخر محوره الأساسي الأشياء؛"". فالإنسان المعاصر الذي أسفرت عن ظهوره: 
حضارة الاستهلاك» هو الذي قبل نهائياً بمنطق العصر واندمج ف اللعية الكيرى السائدة 4 
كل مكان. لعبة التشافس على ملكية المال» الشهرة؛ والسلطة©. التي أصبحت «الموضوع 
المسيطر على الحياة:.!' وعليه» فإن فروم لا يجد صعوبة يك تحديد الانتماء الوجودي لإنسان 
العصر الصناعي والمتمثل 4 ريط مداه الوجودي بمقدار ملكيته ف «هوية المستهلك المعاصر 
تتلخص .24 الصيغة التالية: أنا موجود بقدر ما أملك وما استهلك»:." وعليهء. فإن الاستهلاك هو 
المنطق الظاهر والأسلوب العملي للتعبير عن عمق الارتباط بالملكية. ف «الاستهلاك هو أحد 
أشكال التملك؛ وريما هو أكثرها أهمية 4 مجتمعات الوقرة الصناعية المعاصرة. وقد 
حاول فروم أن يصل إلى خفايا النفسية الاستهلاكية: باحثاً عن المبررات العميقة التي تكرس 
هذا المسلك الذاتي تعمم كما أكد ذلك ماركوز من قبل: عبر الدعاية والإعلان وعير 
متقوط الفقالافية التصضناعة ليتصديع قطا عاماً للحياة الإننسائية واظغ فنايميدز التزع: 
الاستهلاكية كما يقرر قروم » كونها بلا حد. دفقالنزوع للاستهلاك هو نزوع لابتلاع العالم 
ا 
والإنسان الاستهلاكي «هو الرضيع الأبدي الذي لا يكف عن الصياح 4 طلب زجاجة 


الرضاعة»7. 


1- اريك فروم: الإنسان بين الجوهر والمظهر صر39. 
2- ن م. ن ص. 

3-ن. من ص. 

4- ن. م ص47 

5- اريك فروم: الإنسان بين الجوهر والمظهر ص47. 
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أما المتطق الخفي الكامن وراء هذا النزوع المدمرء فهو الإحساس بارتباط بين 
الاستهلاك وبين الملكية. فما نستهلكه هو بالفعل ما نملكه:؛ وما لا يمكن أن ينتزع منا. 
والنشاط الاستهلاكي هو الدليل على أننا نملك فعلاً أشياء» وأننا قادرون على ملكية المزيد. 
وليف فمكدان هااتما زه هد) النقاط :تتفقع نحم وبين نذا اننا كيذ جانت مدال كور 
الأفتواوك الل مخدود مكو أن تحصن علج فبلطة بلأاحن. وكام تمده تحال الاستتيلدك: 
كلما كان ذلك دليلاً علق تقض .3 سلظما» أى -ه خريها إزاء الناس والعالم: ولا يد أخيرا 
أن يوضل متظق الأشكئلذك هنذا [ل تهاياقة التخطيرة إن الذابة نكي يلقت حوتبا. حوسر: 
شعو لكك انه اقرركب صن واكئة وانته دوقي وغيف لالسجهووه عن |دعلاتكويا اح 
استهلاكها؛ أملا 4 تحصيل تآلف نهائي معها. لذلك لا تبرز الذات بالنسبة للإنسان المعاصر 
المصنوع ضمن شروط حضارة الاستهلاك» إلا كشيء نملكه. وتبعا لبذا ؛ يتركز 3 الأغلب 
مفهوم ظاهري عن الذات يضم إنجازاتنا ب دائرة المجتمع» ولا يتجاوز بحال حدود المنطق 
الاجتماعي 2 الموقف من الذات. يقول قروم مبيناً وضع الذات © أسلوب الملكية: «وتصبح 
ذاتنا أهم موضوع لإحساسنا بالملكية: لآنها تشمل أشياء عديدة: جسدنا واسمنا ومكانتنا 
الاجتماعية وممتلكاتنا (بما 2 ذلك معارفنا)؛ والصورة التي لدينا عن أنفسناء والصورة التي 
نرغب # أن تكون لدى الآخرين عنا».!" 

مكو امفكل واقتااشن مر من وماك جعيقنة مثل الهازات والتطوماك :وا خوى 
زائفة بنيت من أوهام حول نواة حقيقية. غير أن النقطة الأساسية هي أن الاهتمام ليس بمحتوى 
الذات؛ وإنما # الإحساس بأن الذات شيء يملكه كل مناء وأن هذا الشيء هو آساس 
الإحساس بهويتنا © 

إن نفي الذات # حدود معرفتنا بهاء هذه المعرفة المنفية 4 حدود علاقتنا بالمجتمع وي 
حدود أحكامه عناء هو ش النهاية المعنى الحقيقي والعميق للاغتراب عن الذات الأصيلة» بما 
شن وجوزةا الصرر وعم شروظة والاسها ةا ادذات المترووظة بالخ روفيتلا ف المالم 
والمحتو: 

وهذا معنى النظرة الأحادية إلى الذات التي تجعل منها نهائيًء مجالاً مكشوفاً أي ذاتا 


تابعة للمجتمع والتاريخ» وترفض كل بعد آخر وجودي لا تاريخي 4 تحقيق تصورنا لأنفسنا. 


1- اريك فروم: الإنسان بين الجوهر والمظهر ص3/. 
2 نام ص 4-73/. 
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وإذا كانت المغامرة الوجودية اليوم تتحصر ي حدود السعي المبتذل لامتلاك مزيد من 
الأشياء؛ ولاستهلاك كل شيء أملاً 2 توسيع داثرة الذات؛ وبالتالي 4 الحصول على مجال 
أرحب من الحرية؛ فإن الشعور المناقض بالرعب خوفاً من فقدان أنفسنا نتيجة لفقدان ما 
تبالك وهنو اتشعون الذاضه علداتستاح الفيصسرر سوا كان انف لا شجورا 1ك داخرة وعية 
وإحساسه. ماذا يبقى من الذات إذا فقدنا ما نملك5 لا بل إن السؤال كما يراه فروم: يطرح 
المسألة الوجودية بقضها وقضيضها إذا تهددت الملكية. 

إن الكائن الذي فقد ما يملك؛ سوف يتراجع إلى سؤاله الوجودي الأكبر. وسيسأل 
نفسه بجدية جديرة بالرثاء: من أكون حينئن؟ 

ويجيب فروم «لن يبقى سوى شاهد مهزوم. متضائل مثير للشفقة» شاهد على أسلوب 
حياة خاطئ» ."ا 

إن الرعب المظيم الذي تضحي بالوفوع فيه عندما نبل بحصر فيمة الذات 2 حدود ما 
كمالفة الأامتنحكن له إظلافا أن يفارقنا أنه ليس يندا وها خملك ان المكين» إن كل ينا 
نملكه مهما اتسع وازداد» يذكرنا أكثر بما لا نملكه: ناهيك عن محدودية وفناء ما 
بأيدينا. وهكذا ؛ فالشعور الذي يحكم إنسان العصر والذي ينفرز 4 أعماق كيانه هو أيضأ 
شعور واحد لدى الجميع. 

يضيف فروم 4 نص مثير: «فحيث أني يمكن أن أفقد ما أملك فأنا بالضرورة # قلق, 
وخوف دائمين من إأمكان حدوث هذا. أنا ث خوف من اللصوص, والتقلبات الاقتصادية: 
والثورات والأمراض والموت. كذلك أنا 4 خوف من الحب والحرية والتطور والتغيير» و2 
خوف من المجهول. هكذا أنا دائما ‏ خوف وقلق أعاني من أمراض الذعر والوسوسة المزمتة» 
ليس فقط من فقدان الصحة وإنئما من فقدان أي شيء آخر أملكه. مكذا أتحول إلى كائن 
مشفول بالدفاع عن نفسه ٠‏ موسوسن::وخين: تتملكني الحاجة لامتلاك مزين من الأشياء الف 
افقنة فيه مريدا من الشنينانة 11> والا نوا نذا اطلوب تنك تق ال الأنن حقنه ذا الحوقة 
بعد أن حدد ذاته بالشرط ممثلاً هذا الآخرء المجتمع الاستهلاكي الذي لفت أيديولوجيته 
جل أرجاء العالم. إن سعادته نفسها لا تتأسس إلا كشعور متشارط» أي كإنجاز على حساب 
حزن الآخرين. 
1- فروم: الإنسان بين الجوهر والمظهر ص117. 
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فالسعادة عند هذا المخلوق تتمثل هي تفوقه على الآخرين» و4 قوته. وهي 2# التحليل 
الآخير» تكمن 2 قدرته على أن يفزو ويسرق ويقتل».ا 

هنا تبرز المفارقة من جديد: إن الإنسان الذي كبلته أيديولوجيا المجتمع الصناعي 
الاستهلاكي المعاصرء يعمل وعن طريق الأيديولوجيا نفسهاء على تخريب الوجود الإنساني 
نفسه. صحيح أنه يتوهم أنه يقضي على الآخر الذي نفاه 4 فلسفة المجتمع الأحادية الجامعة. 
ولكن التحليل الأخير يكشف أيضأ أنه 4 أسلوب حياته التدميري هذاء إنما يقضي أولاً 
وبالذات على نفسه. للك يبدو «فروم» واثقا من حقيقة أساسية وهي أن المجتمع الاستهلاكي 
هو الذي ينتج أدوات هلاكه؛ وأن الإنسانية 2 إطار من فلسفة الملكية»: لن تؤول حضارتها 
إلا إلى خراب ماحق للجميع. هل هناك أمل ك إحداث تفيير ما؟ إن فروم لا يتوانى عن الإجابة 
بالإيجاب؛: ولكنه ينطلق # سبيل مشروع حضاري جديد من الشرط الأصلي لإنجاز أي 
تفيير» من الإنسان. قمن دون إنسان جديد لا إأمكانية تقيام مجتمع جديد. 

وهكذا نعود إلى الأسس مرة أخرى لتنكشف لنا طبيعة الأزمة» أزمة الإنسان المعاصر 
التي أبرز ماركوز أبعادها الاجتماعية الحضارية» وركز فروم على خلفياتها النفسية. على 
أنها أزمة تأسيس معرك بالأصل. 

ما هي الأسس المعرفية العميقة التي أدت آثارها 4 سياق دورة حضارية كاملة: إلى 
ظهور الإنسان ذي اليبعد الواحد المأزوم؟. هنا نجد أنفسنا قريبين من مفكر آخر يحاول عبر 
منهج آخر بديل؛ أن يحلل الأيعاد المعرفية لحضارة قامت على أساس القطع بين الغيب والشهادة 
والفصل يحسب نهييره بين القراءتين: القراءة الكونية والقراءة الموضعية. 

يذهب «محمد أبو القاسم حاج محمد» إلى أن العالمية الأوروبية؛ قد قامت انطلاقاً من 
استحداث نظرة جديدة إلى الإنسان والكون 2# إطار من فلسفة شاملة أعادت تركيب البناء 
الوجودي وتأسيس المحتوى المعرك للإنسان. هذه النظرة الجديدة تقوم أساساً على حصر 
الوجود 4 العالم المنظور» ونفي كل بعد غيبي آخر يمكن أن يداخله. هذا المفهوم الكوني 
اتمكس على مفهوم الإنسان الذي أصيح ينظر إليه كحكائن طبيعي منحشر ضبن الأبعاد 
الكونية وليس متعاليا عليها. وهذا المفهوم المزدوج للكون وللإنسان ضمته فلسفة وجودية 
شاملة أطلق عليها الحاج محمد اسم فلسفة الموضع أو «عقيدة لاهوت الأرض». 

وتوم فلسفة الموضع على قاعدة معرفية رئيسية تتثمثل 4 حصر المعرفة © حدود 
المعلومة العلمية الموضعية»؛ ونفي إمكانات الوعي الأخرى الخارجة عن الرقابة العلمية أو 2 
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أحسن الأحوال» تهميشها وعدم الإاكتراث بها. أما النتيجة التي ترتبت على هذا المنهج 
التجزيئي ش تصور الوجود وك معرفة الإنسان» فنتمثل 4 ظهور تصور ضيق محاصر لكل من 
الكون والإنسان. يقول حاج حمد: «قد ضيق الإنسان حدود الوعي على نفسه حين عمد إلى 
حصر ذاته بعلمه. فجعل ظواهر ما يعلم 2 الحركة قيدا علمياً على وعيه تبطل خارج حدوده 
كل أنواع المعلومات والمدركات».!'! وما أحدثه الإنسان من حصر على مستوى وعيه بذاته, 
عممه على الكون. فد «حاول كذلك سبر الفور الكوني بفكر محدود ».7 وكانت التنتيجة 
أنه لم «يخرج إلا بفهم جزئي موضعي لا تستقيم معه الحقائق ‏ كليتها» ."ا 

ويؤكد حاج حمد أن «ارتداد الإنسان الذاتي إلى فكر المعلومة الموضعية 4 المكان 
الجزئي (الظاهرة)؛ لا ينتج عنه إلا طمس لأبعاد الكونية 2 التجرية الإنسانية وتقييد لفعالية 
الأثسان يكقينه (كفالئة الوعو تمسيا ف الب الا موويؤتكهن : أفيضا أن هذا ] لتجول دالاتي ن مز 
معناه الخلقي إلى معناه الطبيعي ككائن طبيعي. والتحول بالكون من معناه الخلقي 
الإنساني إلى معناه المادي المجرد».” إنما هو مترتب أساساء عن اتجاه العالمية الأوروبية إلى 
خيار الاتحاد بالطبيعة ونفي البعد الفيبي © تركيب كل من الكون والإنسان على السواء. 

هذا الاختصار المدمر, والذي ينطوي بالفعل على خيار أيديولوجي قوامه إعلان هيمنة 
المنطق المادي؛ والذي وجد صياغته الفلسفية المثلى © المنظومة الفلسفية الماركسية كما 
يقرر حاجح حمد؛ هو الذي هيأ لظهور معنى جديد للإنسان فوامه نظرة أحادية لا ترى فيه 
أكثر من حيوان أدمي بقدرات علمية خارقة. ولكن من دون روح. وترتب عن هذا المفهوم 
القائم على مصادرة أيديولوجية خطيرة» نتائج مريعة منعت الإنسان من بلوغ بعده الوجودي 
الصحيح؛ وحصرته ضمن أحياء الأرض يعتصره قانون الفراغ ويؤول بناؤه إلى الفناءء شأن 
كل موجود أرضي بلا مصير. هكذا أدى رفض الغيب # معناه الكوني (اللّه) إلى رفضه 2 
مستواه الإنساني (الروح). فنتج عن ذلك استحالة التواصل مع الوجود 4# أبعاده الرحبة. وأصبح 
الإنسان عاجزا عن رؤية أي معنى آخر يتجاوز الظواهر الموضعية والمعاني الظاهرية للوجود. فلم 
يعد الإنسان «يرى 4# الكون ثغرة ينفن إليه منها إشعاع خارجي. بل إن وصله ينكره. وإن خرجح 
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من ذافة اليضرية كيو من الأرض :راق الآوكن أزوانة مو مدسول وزيانة ذا معمول: ازليسن 
الإنسان جزءا 3 هذا البناء الكوني الذي اكتشفه ثم تمثله5.. وما وراء ذلك ليس سوى (غيب) 
مجهول لا إثبات له 2 الواقع الموضوعي ولا دلالة عليه" 

لماذا انتفى الإنسان لنصبح أخيراً بإزاء «الكائن الطبيمي» أو «الحيوان الأدمي»5؟ هنا 
قو افق الأسين 3 امع نقاطها ايك اناي التافتكن تنه 

بتكي جا حمق فين سح الأقنة 3 زنه"الأنجفمار تراد ل اتكووو لعلو الاي 
واتخزة القناضاك الوسودينة وال هنازية اقيم لتساك اندي اذه الكرمة اقول« الفلوسة 
العلمية ب شكلها الموضعي حين تؤول فلسفياًء تختصر الإنسان وعلاقاته الكونية. فلا يعود 
الإنسان قادراً على الرؤية الشاملة والتعامل مع حقائقها وقد أسر نفسه بالرؤية الموضعية» 
وتحول معها من إنسان إلى كائن طبيعي. هذا الانزلاق له نتائجه الخطيرة جداً 2 التركيب 
السلوكي الإنساني” إن الأزمة 2 أساسها معرفية» ومنطلقها الأصلي مصادرة أيديولوجية 
حصرت وعي الإنسان الكوني والذاتي فيما يقدمه العلم الموضهيء ومنمت أي محاولة 
لتأسيس وعي شامل بالوجود يتجاوز حدود المتاح عبر التجرية العلمية والتحليلية وأن لم ينقهماء 
إلى آفاق أخرى يستطيع الإنسان عبر استحضار ما أطلق عليه حاج حمد «جملة الوعي» أن 
يتمثلها ويستيقنها. 

هناء وعبرهذا التحليل نستطيع أن نفهم لماذا تمكنت المدنية التقنية من أن تصبح 
أيديولوجية الإنسان المعاصرء ولماذا نفى الإنسان عقله ولكن لكي تحكمه «العقلانية 
التكنولوجية» وتجعل منه الكائن النمطي الذي يستعاد بنفس الأبعاد 4 جل أفراده. ونستطيع 
أن نفهم أيضاء لماذا انحدر الإنسان إلى الحدود الدنيا 4 تقويم وجوده وقيمته الكونية على 
اشاس مها يداف 

إن سر دكل ذلك يتمثل 4 هيمنة أيديولوجية الواقع المعطى انطلاقاً من حصر الوجود 
كا الغالة العاين والاتسان يف النكيان الظافرق اللمسوين» واشيرا حيراست المقل 2 
المنطق العام الذي يحكم المجتمع؛: ورؤية السعادة ب «أعين الآخرين». 

لقد أجاد فروم «التعبير عن الكيفية التي يمارس بها المسيحي المفترب مسيحيته. إن 
«المسيح لا يمثل لبذا «المؤمن؛ مثله الذي يحاول أن يقترب منهء وإنما «وقنه» الذي يؤلبه» لأنه 
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«أحب نيابة عنه»''". وهكذا يضيف «فروم؛ يتحول المسيح إلى وثن ويصبح الإيمان به تعويضاً 
من المحبة التي يعجز عنها الشخص». وهنا نعود مباشرة إلى دور العلم ك حياة إنسان العالمية 
الراهنة. لقد أصبح العلم - علمنا - سلطة ووثنا نسلم له ذواتنا من دون حد» إلى درجة أصيحنا 
نرى أنفسنا كّ منظور علمناء أي ما أنتجناه» ناسين المسلمة الأولى الأساسية وهي أن ما ننتج 
هو بعض إنجازناء ويعض حقيقتنا وليس كلها. 

ولقد أدى هذا الحصر للحقيقة ش دائرة المعلوم فقط إلى أزمة حقيقية ما فتكت تعصف 
بكيان الإنسان قاطعة إياه عن أبعاده الوجودية الأرحب التي هيئ لباء ومحطمة وهذا هو 
الأخطرء لأي مشروع حقيقي يحاول أن يبني الحرية. فحيث يتحول العلم إلى سلطة كلية أي 
إلى أيديولوجياء حينئن يضعف الإنسان ويختفي. وينطوي حضور الإنسان المعاصر يك الدائرتين 
الوجودية والحضارية» على نفس آلية حضور المسيحي 4 مسيحيته. فهذا الأخيرء الذي يسلم 
الدور للمسيح ويعلن إيمانه القاطع»؛ الوهمي # النهاية» يلتقي تمام الالتقاء بإنسان العالمية 
الراهنة الذي يسلم للعلم الموضعي بأحقية تقديم نظرية الوجودء وللتقنية بأحقية توجيه 
الحضارة؛ وللمجتمع بأحقية تقرير معنى السعادة وبالتالي معنى الحياة. وتلك 4# النهاية : 
الأزمة الحقيقية للإنسان ذي البعد الواحد» وأعني عجزه عن تأسيس معنى للحياة بمفرده 
وانطلاقاً من ذاته» بعد أن غابت هذه الذات وتزيفت بسبب تفييب حريته وتزبيفها. لقد كفر 
إنسان العالمية الراهنة بالغيب. والكفر كما يعرفه «ابن عربي»» وينقله عنه حاج حمد: هو 
الستر والتغييب؛ وانحصر # الحدود المادية للعالم ولذاته؛ قفابت عنه بذلك آفاقه الكونية, 
وانعدمت إمكانيته ‏ الإبداع نظرا لأحادية بعده المادي الذي لا يجد بعداً آخر يحاوره وينشئ 
من خلاله الجدل» جدل الإنسان. 

لا بد حينئئنم كما يقدر حاج حمدء من ضرورة تجديد معنى الإيمان ليصبح 2 أبعاده 
الأعمق الجمع بين القراءتين: القراءة الغيبية والقراءة العلمية» 4 قراءة واحدة تشكل العمق 
التأويلي للكون وللقرآن 2 الوقت نفسه ذاك هو المشروع البديل المطروح على المؤمن المعاصر 
فإذا كان «الشرك العصري هو بالتوجه العلمي للاتحاد مع الطبيعة بعد نفي الحضور الإلبي/0. 
فإن «مشككلة الإيمان الآن ليس كما كان باستبعاد الشريك وتوجيه طقوس العبادة للّه. 
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ولكنها مشككلة رؤية الحضور الإلبي ش الوجود الطبيمي بعد أن حاولت المتهجية العلمية 
الناية كقة نضا انا 17 

إن المعنى الأصلي للحقيقة يتجلى كما يؤكد حاج حمد» عندما يحدث توحيد ناجح 
بين لاهوت الغيب ولاهوت الطبيعة. وهو 4 هذا لا يختلف عن دابن عريي؛ الذي نقدر أنه قد 
المتفاة متم تكهرا فا كدابه المشزوع» وآن لم يشى إن ذلك ظ ايان نكقرة توحود يعون 
صياغة المفهوم الكوني والمعنى الإنساني ضمن منظومة توحيدية كيرى تضم أبعاد الوجود إلى 
بعضها ك دائرة فهم مركزي لمعنى الحياة. وهكذا ينيه حاج حمد إلى ضرورة استعادة منطق 
التوحيد؛ هذا المنطق الذي أنضجته التجارب الصوفية وبالأخص كتابات «محيي الدين بن 
عربي» وإيحاءاته» كفلسفة قادرة على تقويم الخطأ الأساسي لأزمة الإنسان المعاصرء خطأً 
الأممباز ف التمذ :الواح وهو ف هذا يلقت من ٠كززة»‏ الذى ثيه ههاد | إلى أن حضون العقاي: 
التملكية لا يمكن دكها إلا إذا ظهر الإنسان الذي يستطيع أن يجعل من نفسه «درويشاً 
فقيرا خاليأ».© مستعيراً بذلك العبارة الصوفية 4 الزهدء والامتناع عن الخوض 2# لجج 
الأهواء بلا منهج ولا طريق قويم. 

فما هو المعنى الحقيقي للحياة ‏ عرفان الصوفية؛ وتحديدا «ابن عربي»؟ وكيف 
خلص «محيي الدين؛ إلى تجلية عقيدة الخلاصة أو عقيدة البقاء التي اعتبرها ختام التجلي 
وتأويل المعنى الإنساني الأخير؟ 


2- عقيدة البقاء: الإنسان المنتمى إلى الوجود: 

تبين لنا ونحن نحلل معنى الكمال عند «ابن عربي» أن الإنسان الكامل كما يجليه 2 
عرفانه؛ هو ذلك المخلوق الذي استطاع عبر جهد الإسراء ومراتب العروج؛ أن يصل إلى روحه 
وأن يكشف بعده الغيبي الكامن فيه خفطرة أصلية مختومة بطابيع السماء لا تحل أبوابها إلا 
عبر منهج السماء نفسه وبوصول الكاتثن إلى روحه: يصل إلى إنسانيته ويحقق معرفته 
الحقيقية بنفسه»؛ حينئذ يستطيع بحسب المنطق الصوك المتعارف» أن يعرف ربه. ومعرفة الله 
المفهوم الصوخ تتجاوز مجرد الإقرار بوجوده إلى الانخراط 2# علاقة حية ومباشرة معه 
تكشف التجليات وأنواع الفتوحات الإلبية عن مدى عمقها وصدقها وقوتها. لذلك» فالله ليس 
مطلقاً لا مفهوماًء وإنما هو مطلق واضح وموصوف. والصفة الأساسية» إن صح التعبيرء التي 
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تعبر عن تجلي اللّه تعالى عند «اين عربي»؛: هي صفة وجوده تعالى. قاللة ضال هو شوهوه 
لا بل هو عين الوجود ؛ فلا موجود سواه ولا موجود يخرج عن دائرته أيضاً. وعليه فإن الله يخ 
النهاية» هو الوجود ‏ مطلق معناه و خصوص ومحدود تجليه 2 الخلائق. فالوجود هوية 
واحدة مهما تباينت مقاديره ومظاهر تجليه. وهذا التوحيد بين الله والوجودء أوحى «لابن 
عربي» بفلسفة شاملة أعاد على أساسها تصور الوجود وتقييمه. 

فأولاء قام «محيي الدين؛ بتوحيد حقيقة الوجود اعتباراً لكشفه وإظهاره لحقيقة 
واحدة تلك هي ذات الحق تعالى. لذلك «فما 4 الوجود ضد. فإن الوجود حقيقة واحدة والشيء 
لا يضاد نفسه».!" فالوجود حيثما تجلى وكيفما ظهرء هو أبدا الوجود الحق الذي لا يفقد 
حقيته» بل لا معنى للوجود إلا أنه حق متجل. 

وهذا التوحيد الثاني للوجود بالحق». جعل منه رغم إطلافية معناهء ذا معنى وقيمة 
وانتماء: 

فالحق بلا خلاف بين الصوؤية هو جوهر ماهيات الآشياء؛ وهو الباقي الذي لا يفنى» 
وهو معنى حضور الله الأبديء والطابع الإلبي الذي ختم به كل الكون حيث جعله جوهر 

لذلك فإن «ابن عربي» الذي استطاع توحيد الوجود بالله ثم بالحق نتيجة لذلك سرعان 
ما بادر إلى إضفاء صفات الحق تعالى على الوجود » ليجعل منه 2# النهاية مجلى واضحاً ومعنى 
مفيوما ومجالاً للانفناء: قلا إنمان الا لبعد عفهوم وواضح مكد! اضف على الوجود ضيف 
الخيرية» فحيث أن الحق خير كله فإن الوجود هو خير كله «فالوجود كله خير لأنه عين 
الخير المحضء وهو الله تعالى:'©. معنى ذلك أن كل ما يدخل 4 دائرة الوجود؛ يكتسب 
صفة الخيرية وينتفي عنه معنى الشر. فالشر عدم والعدم لا يداخل الوجود ء فالشر لا صلة له 
بالوجود أو فلنقل: إن الشر لا وجود. هكذا جاء البشير إلى «ابن عربي؛ وأعلمه ك رؤيا منامية 
ملهمة سماوية المصدر أن «الخير 4# الوجود والشر 2# العدم» ."ا 

والوجود كذلك نور فكل ما يتصف بالوجودء يتصف أيضاً بكونه نورا. ولا ظلمة إلا 2 


العدم. «قالوجود نور والعدم ظلمة. فالشر عدم:."ا ثم أن الوجود «رحمة ل حق كل موجود»اة. 
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وبدذلك ينجلى الوجود من حيث صفاته كحق وخير ونور ورحمة. وتلك لك الحميقة بعض 
صفات وصف الله بها نفسه توضيحاً لمعنى ألوهيته» وكشفا عن حقيقة مطلقه الذي يظل 
متعالياً ولا مفهوما إلا إذا انكشف 2# صفاته ومعانيه التي يقدر الإنسان على فهمها والاتصال 
بها. 

فصفات الله تعالى. هي صفات الوجود التي يتصف بها كل موجود ؛ حيث إن 
الشراكة 4 الوجود توجب الشراكة 2 الاتصاف بصفاته حتى ولو اختلف المجلى الوجودي. 
فالنور الذي ينفن من النافذة الكبيرة» هو نفس النور الذي ينفذ من الكوة الصغيرة: 
ولا اختلاف إلا ك المقدار. وبظهور الوجود موصوفاًء أي مفسراً لمطلقيته ومعبرا عنها # معان 
معلومة؛ يؤكد المطلق انتماءه وانطواءه على عمق مضموتي وعلى مفهوم واضح فابل 
للاكتشاف والمعرفة. 

إن تأكيد الله لصفاته وذكره لبا مفصلة»: ترسيخ للمعنى الحق للألوهية من جهة؛ 
ودعوة إليها من جهة ثانية. فحيث إن الألوهية - المرتبة المطلقة - أصبحت مكشوفة ومعلومة 
الأبعاد والمعاتي» قلا شيء يمنع الآن من الاقتراب منها ومن التحلي يما يتحلى به الله من خيرية 
ونورانية ورحمة. بذلك يتأسس لدى «ابن عربي» مشروع الانتماء إلى الله الذي عبرنا عنه 
بالأكياء ال الحو 

فالوجود المطلق - الله هوك الوقت نفسه الوجود الحقء التورء الخير الرحيم 
ولا أمكاق الوسر نف الوعود دون اتكسباع سواتة نال نش رذلك إطاوقا وهنا قرز لعن 
الأساسي للإيمان ‏ عرف «ابن عربي» وسائر الصوفية. فالإيمان بالله هو إيمان بصفاته؛ 
بالحق والنور والرحمة والخير وإلا فإنه ليس سوى زيف ووهم. 

وإذا كان الأمر حذلك: فإن صفة الوجود تكتسب حينئن خصوصية وانتماء. 
فالإنسان لا يعد موجوداً ما لم يشارك 2# معنى الوجود ؛ أي ما لم ينتم إلى صفاته عبر إظهارها 
وتأنكيوه ف ذاقة وذقلة وسناكن احوالة وز “تصائع فاه الوجود كليا إمجابية مضي علي 
الفعالية والامتلاء وتنطوي كلها على المطلق الذي يختفي © ثناياها - الله - فإن معنى أن 
تكون موجودا» يتجلى ب ظهورك بالصفات الإيجابية و تحققك بها. حينئن يممكن أن تعد 
مركروا ولا فاك مففود واقك يعن عدم ام متترق غليك أنوار لوحو 

إن الممكن معدوم بالأصالة؛ تلك هي حقيقته الأولى. ولكن الله تعالى أظهره وأدخله 
4 دائرة الوجود ليكتسب شرطه: الاتصاف بصفاته والتحلي بها وذلك عبر النظر الدائم إلى 
الحق والخير والنور؛ والامتتاع عن مطالعة الإمكان العدمي الكامن فيه والذي أخرجه الله 
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برحمته منه. فإذا نظر الممكن إلى إمكانه وإلى عدمه أي إلى شرطه الذاتي: داخله من ذلك 
حقائق العدم من شر ورعب وظلمة » وامتلأت ذاته بالسلبية النافية لمعنى الوجود الحق. 

فالله هما أظهر الممكنات 4 أعيانها موجودة إلا ليخرجها من شر العدم. إذ علم أن 
الوجود هو الخير المحض الذي لا شر فيه إلا بحكم العرضء وهو من كونه ممكناً : للعدم 
تقل البسه دوكر الآزاموماتوف ب بالمكوه» هه د الخيزا الحيص قال كانه سن تحيدت هدو 
ممكن: من نظر العدم إليه 4 حال وجوده. ذلك القدر يكون الشر الذي يجده العالم حيث 
وكاو "ا إن الوتود هو الايجانية كوهتانهها وإن المنند هو المشي فش مطلى منهاتيا 
وحقائقها. وعليه فليس للانسان وقد هيا له الوجود فرصة الخروج من العدمء إلا أن يصر على 
الانتماء إلى معناه الجديد الذي أتيح له بشكل مطلق؛ أي كإمكانية بلا حد. 

ورغم أن «ابن عريي» يقدم الانتماء إلى الوجود ل مجمل عرفانه»؛ كنتيجة لعمل 
ومجهود 4 حقل الكينونة» وبحث ي دائرة الكون الأرحب. إلا أنه 4 بعض الأحيان يتراجع 
عن شرط الانتماء إلى الوجود ببذل المجهود : ويجعل من هذا المقام عطاءً إليا مطلقا ليس 
مشروطأ بشيء من قبل الممكن يل ليس للممكن إلا أن يقبله وأن ينعم به. يقول: دوما ‏ 
الأفل كين فال عبن قيهد الشرون والقالة 3 قلطن الخير اكد نوهو الوحود العام سيران 
الممكن لما كان للعدم نظر إليه؛ كان بذلك القدر ينسب إليه من الشر ما ينسب إليه. فإنه 
ليس له من ذاته حكم وجوب الوجود لذاته: فإذا عرض له الشر فمن هناك. ولا يستمر عليه 
ولا يثبت» فإنه 4 قبضة الخير المحض والوجود»". 

وهذا الإقرار بتوحد كل شيء 4# قبضة الوجود الغالب» بقدر ما يكشف عن الحقيقة 
الكلية الجامعة لمعنى الوجود ش مطلق تجليه و مطلق معناه وصيرورته؛ إلا أنه على اللستوى 
الإنساني لا يمكن اعتباره أكثر من مجرد وعد وبشارة. وعد بالدخول 2# منظومة الحق 
المهين؛ وبشارة بأن الائتلاف والوحدة هي الأصل ولكن يبقى الشرط قائماً ألا وهو بلوغ مرتبة 
الكمال الإنساني. إذ من دونها لا انكشاف للحقيقة» أي لبذا السر نفسه سر وحدة الوجود. 
فالوصول إلى الوحدة الأصلية الجامعة للوجود. هو وصول إلى حقيقة اليقاء وإلى سره. 
وبانكشاف السر يتحقق الانتماء ويحق التحقق بالوجود والخلاص من وهم العدم ولكن ذلك 
يقتضي أن يحقق الإنسان كمال إنسانيته؛ أي شرط بقاتها واستمرارها وخلودها الذي يتمثل 
كما أسلفنا القول» 2# الوصول إلى روحه الممثلة لجوهره الإلبي الخالد. 


1- الفتوحات المكية 20713 
2 ن.م 315/13. 
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لذلك يؤكد «ابن عربي» أن البقاء حقيقة بل إنه عقيدة وإيمان. وهو 4# هذا لا يتجاوز 
المقولة القرآنية ‏ إمكان خلود الكائن الإنساني. ولكن لحظة اليقاء أو بالأحرى أزله وأيده 
مشروط انكشافهما للإنسان بالوصول إلى شرط البقاء أزلاً وأبداء إلى الروح من أمر الله 
إلى الإنسان الكامل الكامن فينا. فالكامل هو الباقي ببقاء الله وهو المخلوق الوحيد 
المقصود لعينه» وما عداه فباق بإيقاء اللّه. وما بين المرتبتين فارق عظيم. يقول «محيي الدين»: 
«وغير الإنسان الكامل له الظهور من إنسان وحيوان ونبات وأفلاك وأملاك وغير ذلك. فهذا 
كله نعم أظهرها الحق لينهم بها الإنسان الكامل. فلها الظهور وما لبا الاعتماد لأنها مقصودة 
لفير أعيانها»!". أما الإنسان الكامل فهو «مقصود لعينه؛, لأنه ظاهر الصورة الإلبية. وهو 
الظاهر والباطن. فليس عين ما ظهر بغير لعين ما بطن فافهم. طهو الباقي بيقاء اللّه. وما عداه 
فهو الباقي بإبقاء الله. وحكم ما هو بالإبقاء يخالف حدكم ما هو بالبقاء. فما هو بالبقاء؛ فله 
دوام العين. وما هو بالإيقاء» فله دوام الأمثال لا دوام العين:. يمكن لنا من خلال هذا القول 
أن نفصل بين مرتبتين للوجود ومعنيين له. فهناك مرتبة الظهورء وهي مجرد الكون والتمظهر 
+4 داثرة الوجود المطلق. وهذا الظهور يشارك فيه كل موجود. والتمظهر ش دائرة الوجود 
لا يلفي إمكانية العدم والفناء؛ بل إن مكل الكائنات الظاهرة بصفة الوجود ظهوراً شككياً 
لن تجد لبا سبيلاً إلى الأبدية والبقاء إلا على نحو خاصء أي من حيث تكرار أمثالبا لا من 
حيث بقائها بأعينها. ويدخل ا دائرة الموجودات المتمظهرة شكلاً بالوجود؛ الإنسان الحيوان 
والملائتكة.. وباختصار كل موجودات عالم الإمكان عدا الإنسان الكامل الذي استطاع أن 
يصل إلى كمال ذاته الذي يفسره «ابن عريي» هنا بكونه؛ الظهور خارجيا بالصورة الإلبية 
الباطنة. غالله هو الباطن والكامل هو الظاهر وليس الظاهر سوى الباطن مصوراً ومشهوداً. إن 
الإنسان الكامل هنا يكتسب مشروعية إبراز جوهر الوجود وسره الأصلي «أي الآلوهية من 
حيث هي المطلق المهيمن على كل شيء. وهكذا فبقاء الكامل هو بقاء الله تعالى 2 
صورته» ويقاؤه تعالى موصول بالأزل والأبد لا بل هو عين الأزل والأبد يبرز وجوداً مكتملاً 2 


وجوده. 
تلك هي عميدة البقاءء جوهرها الإيمان بالإنسان حكاتئن خالد باق مأ بهي الوجود 3 


متجاوز للفناء والشر والعدم» هذه الأوهام التي لا تأثير لبا على حقيقة الكامل المتجلي 


1- الفتوحات المكية 109/3. 


2- نا م١‏ نه ص. 
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كصورة كاملة لله. إن الله الكامل لا يراه إلا عبد كاملء تلك أيضأ «الحقيقة:؛ التي 
تشكل مضمون البقاء ومعناه؛ وهي المقابلة «للشريعة» التي تنزلت عطاء كا الموضع والتاريخ 
والمجتمع. أما الحقيقة» فهي العطاء اللا مقطوع واللا ممنوع. ف «الشريعة تنقطع والحقيقة لها 
اللعوام فانينا راع بالشاء الالدق والتشريدة يفيه الاقاء الالبي والارقناء مضع والبقاء 
لا يرتفع!". أليس هذا هو عين الفرق بين الإنسان الكامل والإنسان الحيوان كما رأينا سابقا. 
حينئن: إن لنا أن نستنتج أن الإنسان الكامل هو «الحقيقة الكبرى» التي كان كل مجهود 
العتيوفزة يوؤضو ]ل إن نهنا وال معروهينا وال التطايى نوا توسية الماش شيف ات درك 
الصوفية أنها تنزلت لإنقاذ الذات # الزمان. أما إدماج الذات 4 المطلق فهو الحق الذي لا يتم 
الانغير الحظيئة التعفقة فلا ائرؤات المكاملقة وند كل عقيده البقاء» عائق الإتسان الخيا: 
مفهومها الصحيح؛ أي من حيث هي استمرار لا ينفصه وهم العدم. إن الموت يصبح مفهوماً 
مكساورا ليل إنه تبن شوى تانصَييق 'للنقناء» حينها إن الجق لأ«يكولع عد هده النشاة 
(الإنسانية) بالمسمى موتاء وليس بإعدام. وإنما هو (الموت) تفريق؛ فياخذه إليه» وليس المراد 
إلا أن يأخذه الحق إليه. 


-ه 


0). يريج الأ ربكل‎ ١ 


فإذا أخذه إليه سوى له مركباً غير هذا المركب من جنس الدار التي ينتقل إليهاء وهي 
دار البقاء لوجود الاعتدال فلا يموت أبداًء أي لا تفرق أجزاؤهء!0. 

إن اليقاء يترفيظ اوقناظا لأزما بانكخفاف حقيعة الذات ويسنقل هنذا الأسخقاف د 
الاللاع: على التدعيقة الآمبيلنة اللتصلة بالإتسدان: وهوانه عون ايقة يافية يدا بنواء بف جتان 
الوجود أو شك حال العدم. وهذه العين الثابتة ليست # حقيقتها سوى عبودية العبد التي تشكل 
نسيج كيانه وجوهر معناه والتي لا يمكن انفصالها عنها بحال. فإذا وصل الإتسان إلى عين 
حقيقته (العبودية)؛ وصل إلى الجوهر الملازم له وإلى معتاه الثابت الذي لا يزول: وعرف 
بالتالي سر بقائه ف «البقاء حال العبد الثابت الذي لا يزول؛ فإنه من المحال عدم عينه التابتة. 
كينا أأفه مو الكال :افوا غركه بانهتضق المجود ول الوجوة شحه يون أن لم مكو العسن 


باقي العين © ثيوته؛ ثابت الوجود © عبودته» دائم الحكم ف ذلك؛ 


1 الفتوحات المكية 
382 سورة هود الأية: 123. 
53 (امن عربي»: قصورص الحكم 2.9/1. 
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ِ ظٍ 7 
(إن حك من في السحأوات امرض إلااني اريس بد )001 

«فابن عربي» يوحد هنا بين وجود الإنسان وبين عبوديته: تمامأ كما وحد بين الله 
والوخود قاللة هو الرجوة أندا والسد كدلك موجود نذا وما أ السيوفكة رقم أثينا سقف 
أكننى» إن أن الاسان الا مستك ا تكتتا قي هدم لحقيقة سنافة واخيظرارا »#واففا غير النمين 
والسعي إلى المعرقة والفهم أي عبر الطريقة. لذلك فإن الفوزك عرف :ابن عربي»: ليس ف 
إفشاء ممهوح للآتسان ولآ3 تأسيين الحقيقة مهما كانت: وإنما بد معركة 'الشقيقة وهذا 
النهج 4 التعامل مع الوجود هو نهج العرفان الثابت: وهو الفاصل له عن فلسفات الحصر ذات 
البعد الواحد التي حاولت أن تؤسس من عندها مقاهيم الوجود والإنسان والحياة. 

إن العبد ليس 2# النهاية سوى عبوديته؛ فعينه عبوديته» وتلك حميقته الثابتة التي 
لا تتقطع. يقول «محيي الدين»: «خما للعبد سوى عينه؛ سواء علم ذلك أو جهله. وما فاز العلماء 
إلا بعلمهم بهذا القدر 4 حق كل ما سوى الله لأنهم صاروا كذلك بعد أن لم يكونوا». 
وباعتباره متواضعاً للحقيقة بشكل مطلقء وهذا # النهاية معنى التسليم بل معنى الإسلام 
نفسه» فإن العبد يكتسب عير العرفان» معناه المطلق: العيودية. 

والعبودية ب صميمهاء إحالة مباشرة إلى الأصل إلى الله الذي خلق العبد. ولذلك فإن 
العبد المنتمي إلى عبوديته بشكل مطلق؛ هو الذي عرف ربه 2# حقيقته المطلقة. هكذا يزداد 
الأعته نو كوه حكلن شكرت :من ايفين الى وكيا مخ تياكنا ومكللقا :ردنك أيكنا معني 
الإحسان الذي مضمونه «أن تعبد الله كأنك تراه»؛ مصداقا للحديث النبوي. إن عبارة «عبد» 
تجد تأويلها 2 كلمة «اللّه». 

وبالتأليف بين الكلمتين نصل إلى المفهوم الصحيح والحقيقي وأيضاً المطلق للإنسان؛ 
أي إلى «عبد اللّه». ولذلك فإن «عبد الله باعتباره حقيقة الإنسان المطلقةء موجود بالأصالة ب 
كل ذات إنسانية؛ وهو فطرتها المقصودة وهو أيضاً الإنسان الكامل المطلوب. بذلك, 
فالكمال تحقيق للعبودية. ومرتبة الكمال تفاس بمدى العبوديةء ومدى العبودية يزداد يمدى 
التعرف على الألوهية» أو فلنقل مجاراة لعرفان التوحيد» إن العبودية والألوهية كلمتان تؤديان 
إلى بعضيهما وتتجلى إحداهما # الأخرى. 
1- سورة مريم: الآية 93. 
2 الفتوحات المكية 519/2. 
3- ن م 13/4. 


4- رواه البخاري في كتاب الإيمان 18/1. ومسلم كتاب الإيمان 36/1 
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فالكامل (العبد الكامل)؛: هو كما أسلفناء ظاهر الصورة الإلبية التي باطنها اللّه. 
بذلك يتأسس الانتماء على قاعدة وجودية ثابتة. فانتماء العبد إنما هو إلى اللّه. بذلك جاء الإمام 
الروحاني إلى «ابن عربي» عندما قال له: «لا تقتم إلا إلى اللهه'. وك هذه الجملة يبرز معنى 
الانتماء الصو أي معنى أن يكون الإنسان إنسانا. 

والإنسان المنتمي إلى الله هو العبد الذي فارق كل التعريفات الجاهزة والمصنوعة 
لذاته؛ تعريفات المجتمع والتاريخ. وتعريفه هو لذاته القائم على البوى والمصادرة. هذه التعريفات 
هي التي تؤسس على ما يبدو: ظهور الإنسان ذي البعد الواحد. قعير المنهج المحدود:ء لا نصل 
إلا إل الحعيقة السيدودة 

وذواتا سواء عرّفناها تحن بتعصب للأناء أو عرّفها لنا الآخرون: أو قدمت لنا عبر 
منطق التاريخ: تبقى داتما ذوات نسبية محدودة بحدود المنهج ذاته. تذلك لا بد أن يكون 
المعحرف مطلقاً لكي نحصل على الذات المطلقة. ولا مطلق إلا الله فلا حقيقة مطلقة تخص 
الإنسان إلا كونه عبد اللّه. بذلك يجكسر الإنسان (العبد) الأيعاد» ويلغي الوضع الذي يتبدى 
له تعسماً وحصرا ومصادرة» ويند عن البعد الواحد الذي هو جوهرهء نسبية التعريف قياس 
إلى مطلق الحقيقة؛ لكي يخلص أخيراً إلى حقيقته. 

فلا خلاص من أزمة الإنسان, وقد أصبح ذاتا اجتماعية أو تاريخية وانحصر معناه 4 
حدوده الثقافية (علوم الإنسان) إلا عبر الحقيقة (العلم الإلبي). ذلك هو الوعد الذي يقدمه 
العرفان ويشرف «ابن عربي» بإصرار كبير على تجليته 2 مختلف مؤلفاته. 

إن الحقرقة هبي انك دوين كما يقول المسيح: «والحقيقة تجعلكم أحرارا؛. 
ولا حقيقة إلا إذا انعدم الانتساب الكامل إلى الأرضء أي الانحصار الكامل © مفاهيمنا 
وآرائنا ومنجزاتناء لذلك كان المسيحء ابن مريم فقط. فلم ينتسب إلى الأرض بصفة كلية, 
وإنما اكتملت نسبته بالسماء» بتلك الروح التي نفخها الله 2 فرج العذراء الذي أحصن منعا 
له من مداخلة الزوج الغريب. ولما شاهد الناس عبد الله 4 حقيقة تكونه و4 صورة ظاهرة 
جلية. مجسدة رفضوا الاعتراف وقالوا دابن اللَّهه وألبوه لأنهم لم يفطنوا إلى سر الإنسان. 
وإلا فإن خلق المسيح مثله كمثل آدم. أي أنه لم يتجاوز 4 خلقه معادلة الإنسان بحال؛ 
متمثلة 4 التقاء الجسم بالروح 2 كيان واحد هو عبد اللّه. ولذلك أيضاء سيقوم المسيح 
ليعلن للناس أنه عبد الله وليس إلبا. إنه وبحسب تأويل صويك؛ ليس سوى الإنسان الكامل 
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الذي اجتمع شك ذاته بعداه» بعد العبودية وبعد الألوهية. إن الناس الذين يرفضون فكرة 
الإنسان الكامل ويتصورونها سياحة أش دنيا الخيال والوهم» هم مثل معاصري المسيح 
وأتباعه الذين سحقهم ظهور السرء فحاولوا قتله؛ فنجاه الحق رغم أنهم ظنوا أنهم قتلوه. 
ويك نهاية المطاف» ألبوه, وتلك القصة توضح 4# الحقيقة بكل جلاء» النهاية المأساوية التي 
يؤول إليها الإنسان ذو البعد الواحد. إنه يوم هو بنفسه» بنفي أبعاده الأخرى» ويرخفض 
ألوهيته»؛ أي علوه وسموه وخلوده. ويذلك يمحق بيديه شرط خلوده وبقائه» كما ادعي قوم 
عيسى أنهم فتلوه وصلبوه. 

ولكن إذا كانت تلك نهاية الإنسان ذي البعد الواحد: الانحصار الاختياري 2 
المفاهيم الأرضية المحدودة للذات؛ فما هي نهاية الإنسان الكامل؟ هنا نستعيد الفصل 
الأخور من كضة فيس ندونت تهه النماء (اكله) قن :عزوت قبح يا تققن العميةة وتركدها] 
وتصونهاء انتظارا لظهور الجيل الذي سيقبل بالوعي التوحيدي. لذلك كان ظهور عيسى 
بشارة وليس تحققاًء ووعدا وليس إنجازا. بشارة برسول يأتي من بعده اسمه أحمد مصداقاً 
لقوله تعالى: 

وذ ا عيسكى كرابي 0 


0 هه 


يديس اتؤرا ورا برسُوليأتي م نشدي اشئه : 7 0 حَاءهم 


00 


اليينات الا هذا حي 

لذلك فإن الإنجاز التوحيدي الأعظم, الذي نرى أنه القبول لأول مرة يد تاريخ الإنسانية: 
بمفهوم الإنسان الكامل كمفهوم حقيقي وليس خيالياًء قد حصل ي عهد محمد يي 
وبواسطته. فلقد استطاع محمد تي أن يجعل من الإنسان الكامل؛ إنسانا واقعياً؛ حياً يمشي 
لش الأسواق عبر تجريته الفردية وعبرتعميم هذه التجرية وتقديمها إلى أصحابه واتباع ديانته 
كاأنموذج يحتذى» وأسوة تحرض الشريعة على متابعتها. 

حينئنٍ؛ أمكن أن يصبح مشروع التوحيد الكوني مشروعا إنسانياً. وأصبح قيام 
البلكة الإتهاتية الوح بحست القناتون الألب والشن القول» امرا يعن لا بلرزاقنا. 
ويقيننا إن الإبداع الحضاري للمسلمين لم يكن سوى ننيجة للإيمان بالإنسان الموحد الملكتمل 
الآبعاد والمطلق # إيمانه وحقيقته ومصيره. وبهذا نصل إلى الاقتناع مع «محمد إقبال؛ أن 
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الأقيناى نامل الس ستوى «المتسله ها فطيووه ناك القتران ::ومكيها حستوةة مفلا فخرن 
محمد عليه السلام وتجارب أجيال من أ صحابه وأتباعه إلى هذه اللحظة من عمر الأمة 
الإسلامية الخالدة. 

أما المحاولات المتكررة للنظر إلى الإنسان الكامل كذات وهمية أو 2 أحسن 
الأحوال ذات نادرة المثال» فهي بحسب ما يبدو لناء لم تتجاوز المنطق اليهودي المادي 2 
محاولة قتل المسيح» عندما قفضح قصور فهمهم وأحادية نظرتهم وبعدهم إلى جانب 
انممتاح ذاته وامتلاكه بالحقيقة. وليس من الضروري أن يكون القتل واقعيا وفعلياء 
وإنما يتم الأمر عندما تعلن إفلاسناء وأننا أضعف من أن تتحمل شرط الكمال 
وأعني» ذلك الروح الذي نفخه الله فينا. ويتم إعدام الكامل كذلك عندما نعجز أن 
تصضل إلى الإيفان.يذواقنك كذوات خالنة باقية لاا ينفيها الزمان ولا يقهرها الموت: فإذا 
اعترفنا بهذه المعاني. فكمن يقرر أساطير غريبة لا صلة له بها. وأخيراًء أننا نعدم 
الكامل الحكامن فينا » عندما نتشنكر لأبعادنا الكونية والوجودية العميقة» 
ونستنكر باطنتاء ونطفئ أنوار قلويناء لنستمع فقط إلى ما نعلم من حقائق الحس 
ومكوناته. 

إن معادلة الحياة بالنسبة للإنسان الكامل: تتم بالوصول إلى اللّه. وعند الله كل 
شيء. فهو وحده تعالى القادر أن يهبنا البقاء والنورء وأن يدمجنا نهائياً 4 دائرة الخلود 
والحياة الأبدية. إن السؤال الاستنكاري حول إمكانية العودة إلى الحياة بعد أن يصير 
الإنسان تراب ليس سؤال المؤمنين © العادة» وإنما هو تساؤل الكفار يسوقونه ‏ ممرض 
الاستهزاء والتنكذيب حينما يحصرهم الموضع ويغرقون إلى النهاية» ل حدود ما ترى 
أعينهم الضيقة فقط. لذلك أكدت الآية أنها لا تعمى الأبصار ولكن تعمى القلوب التي 2 
الصيدؤق. 

وبالتحقق الأكيد من الانتماء إلى أهل البقاء» ومن إمكانية تجاوز الطين إلى الروح, 
يبرز المعنى الحقيقي للسعادة لدى المسلم. 

فالسعادة حال تدوم رغم أن الأحوال شأنها الزوال. وما ذلك إلا لاقترانها بحقيقة 
دائمة؛ حقيقة أن الإنسان هو عبد الله. فسعادة الإنسان # عبوديته وكلما ازداد فهما 
والتزاما بعبوديته, كلما ازداد سعادة. لذلك طلب الصوفية مقام العبودية المحضة التي 
لا يداخلها كبرياء ولا ذل. وإذا كانت العبودية عين الذات» فإن السهادة هي التملي # هذه 
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الذات «فإئك لا التذاذ لك إلا بوجودكء'". وبوصول الإنسان إلى وجوده المندمج 2 الوجود 
الإلبى المطلق. يعثر على سعادته التي طالما أشماه البحث عنها 2# ذات منغلقة أو 2 مطلق 
وهمي لا صدق فيه. 

إن الشعادة قوعت الخقيقة والحقيقة مج الفيونية والسبوديةأمافية ذترك: 
تفتح على الحقيقة العيدية من جهة وغل الحقيقة الإلية من جهة كانية: ذلك كان العيد 
الكامل هو عبد الله وكان ذلك أيضاً أول تعريف أنطق الله به عيسى عندما تكلم 4 المهد 
5-0-0 

(الإني عبد اللهاكاي' لسكا وبصي ييه 

وعلى هنذا الأتتاض تسر فكل الارت اتسوواة الوجد والعظق كالم يوضة غتينينا 
أعلنوا العشق للذات الإلبية» لم يكونوا غافلين عن ذواتهم. ولم يكن الفناء شرط رؤية الله 
دائماًء بل كان زاوية أولى تعرف بذات الله على وجه ناصع نقي. أما الزاوية الثانية فهي زاوية 
البقاء» هناك لا يوجد الله فقط» بل يظهر الله من خلال عبده؛ الأمر الذي يجعل من الحب 
الصو جدلاً ينطوي على شهادة؛ أي على عيان ومباشرة بحضور كامل للذات الصوفية 
وليس كما يزعم البعض بغيبة وانتفاء لها. 

وعلى أي حالء فإن «ابن عربي» يناقش قضية مشاهدة الحق وما هي حقيقتها 
بالنسبة للعبد ؛ ويعرض أولاً لأفهام بعض الصوفية غ هذا المجال قائلاً «فكان الشيخ 
أبو العتائن:ين العتريق الصبتهاحن» الآماء.ك هذا الشان نقول: وإنعنا يعبيى الح عت 
اضمحلال الرسم. وكان الشيخ أبو مدين يقول: لا بد من بقاء رسم العبودية ليقع 
الثلةة سشاههة الريوئية ركان الغاسم نن القاسة من تكرح رسالة التميرق يقول: 
مشاهدة الخق غناء لين فيه لذ حم يوضع «محيي الدين# رابه يه المسالة فاكلا 
«وكل فائل صادق. فإنه قد قدمنا قبل هذا 4 هذا الكتاب (الفتوحات): أن 
الشخصين لا يجتمعان أبداً 4 تجل واحد وأن الحق لا يكرر على شخص التجلي 2 
صورة واحدة). 
1- الفتوحات المكية 311/4. 
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إن الصلة باللّه صلة حية تتجدد كيفياتها .2 كل لحظة وحين. ولذلك فإن أصدق 
وصف لبا كونها تجليا. والتجلي الإلبي لا يبقى مرتين: بل له تعالى تجل واحد ‏ كل لحظة. 
وي دائرة التجلي تتبادل الأدوار وتتفير المشاهد فيفنى العبد لحظة 2# ربه» ويبقى 2# لحظة 
ألشوى يزنة وير لزت فق خلال العيدانظاهويالعنورة الإلية ورتتتس ف" التهاية النين بالزت 
تجل نوراني أعظم هو تجلي العبودية والريوبية على وجه السواءء أو هو بعبارة مختصرة: 
تجلي عبد الله. يقول «ابن عربي: مبينأ اتتلاف الماهيتين العبدية والإلبية ب مسمى النور: «قال 
يك واجعلني نوراً 4 دعاته وقال تعالى: الله نور السموات والأرض والسبحات أنوار؛ والنور 
لا يحترق بالنور ولكن يندرج فيه» أي يلنكئم معه للمجانسة وهذا هو الالتحام والاتحادء وهنا 
سر عظيم وهو ما يزيد أ نور المتجلي له إذا انضاف إليه واندرج فيه. ولما وقف يخ على مقام 
الخوف الذي ذكرناه أداه إلى أن طلب أن يكون نوراً فكأنه يقول: اجعلني أنت حتى أراك 
بكء فلا تذهب عيني برؤيتك: لكن أندرج فيك»١".‏ وي دائرة النورء يلتجم العبد بالرب 
وتلتقي الآأخرة بالآولى» وتنضم الأرض إلى السماء» وك عبارة موجزة «الحيي الدين» «تلتحق 
الأباعد بالأداتي» وتلحم الأسافل بالأعالي:©. وتلك هي أخيراًء فلسفة الخلاص الصوفية أو 
عقيدة الخلاصة كما يسميها «ابن عربي». ولقد نشر اللّه تعالى مبادئ ومقاطع هذه العقيدة 
ونثرها 2 كل الكون. فنطق كل جزء من الوجود بمقطع من مقاطعها وبجزء من حقاتقها. 
فبمقدار معرفتنا بالوجود؛ نصل إلى عقيدة الخلاصة؛ أي نحقق خلاصنا ونكتشف سعادتنا 
الأبدية متمثلة 4 القضاء نهائياً على الخوف من فناء ذواتنا بعد أن اندرجت نهائياً 4 النور 
الغالب» نور الوجود المطلق. 

ومجاراة للمنهج الإلبي 2 توزيع هذه العقيدة» قام «محيي الدين بن عربي» بنفس 
العمل © عرفانه فلم يبرزها على التعيين والحصرء وإنما جعل عرفانه خدمة لبذه 
العقيدة وتجلية لبا # أبعادها وزواياها المختلفة. يقول: «وأما التصريح بعقيدة 
الخلاهة انها هروقيا على النمييى كا فبيناسن الشموش بالضو يكت يوا سود + 
أسؤاات ةا المككاتي:: متكا تسينية :انكر ]كي تخك رن مشو هين تق الله 
القهم فيا » يعرف أمرها ويميزها من غيرهاء فإنها العلم الحق والقول.الصدق» وليس 
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وراءها مرمي.. ويستوي فيها البصير والأعمى. تلحق الأباعد بالأداني» وتلحم الأسافل 
بالأعالي:”. 

وبالوضول لح تحني فض الخاهة + تعزن 1ن لعاة مس خلال نوها تعنم سداد 
أمام المعنى الحقيقي والأخير للفتوحات المكية». 

فالفتوحات هى الصور المتهددة والأبعاد المختلفة لفلسفة الخلاص التي تواتر تجليها 
على «ابن عربي» عبر سني حياته؛ ليخلص أخيراً إلى الصورة التامة والنهائية والتي تمثل 
إخابة تكافلة ف معني ايكون الاتضان إتساناً. وهنا اتناك المبويازاء عقيد: 
خلاص: :فحن بإزاء فلسفة إنسائة الجذون والفايات» رغم أن'البُعض هد لا يرى فيه 
الإفناقه فدوما واد عترين»بوالهنوفية يتتيييع الإتسان وحطتياق الإلبى على نبا حتهم؛ 
وهذه 2 الحميقة»: نظرة قاصرة لم تتعمق © التحليل» وإنما وقفت عند حدود الظاهر 
ولم تنفد إلى الباطن الذي يصر الصوفية أنه المقصود أيدأ والفاية المرادة» إذ فيه 
امسق فقوي 

إن عقيدة البقاء» دعوة إلى إقامة مشروع الإنسان ومحاولة لإحياء الذات. وهي 2 
العمق» إصرار كامل على التمكين لبذه الذات أبداً وعلى وصلها بالبقاء والخلود 
والحياة والسعادة. يقول «محيي الدين»؛: «وإذا علمت أن الله راعى هذه النشأة 
(الإنسانية) وإقامتها فأنت أولى بمراعتها إذ لك بذلك السعادة. فإنه ما دام الإنسان 
حياء يرجى له تنحصيل صفة الكمال الذي خلق له. ومن سعى ب هدمه؛ ققد سعى 2 
مك وصولةنا خلق له ""ضيزيهد] الأمل:التصهيرة الاتسان» يعانس فرظ الاسداء 
ويقوم بالتالي إمكان الحضارة. فالحضارة بناء يقوم على الإنسان: يحيا بحياته ويموت 
بفتاكهم وما"لنة الصدوقة الى تيكب أن تخدق اليوم وأو يسان ديمي 2 سبيل اسمن 
الانبعاث الحضاريء إلا لفة البيقاء عبر متطق وفلسفة الكمال. يذلك فقط يمكن أن 
يحدث الوصل المنشود بين ماضي الأمة وحاضرها ش أحد أهم جوانب تراثها الكاشف 
عن وجدانها وأعني العرفان. فليس العرفان أبداء منطقا غريباً عنا ولا لغة مستجلبة 
إلا إذا أقررنا أننا أمة بلا وجدان ولذلك فإذا كنا حقاأ ما زلنا نستطيع أن نعي أن أمة 
بلا وجدان امة لا حياة لبا نافيك أنها قابلة للخوف وللدلال بلا حدء فلا بد أن تحسن 
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التواصل مع العارفين الذين حاولوا وجاهدوا ‏ سبيل تأسيس شروط فعلية للإبداع 
وللحياة ولليقاء. 

إن الشديو تومو ففظ».واتقاح ال ان وميا كنف الاسحاق وتكمرطل لشتروع 
الأضناء اذى اشسعة عهوه التغلف ومتلق الاستعماز التدميرى» فى الى بإمكانها أن 
تدرك اليوم كم نحن بحاجة إلى عقيدة تبعث فينا معنى الحياة والبماء والإثبات. هذا 
المعنى الذي صاغه «ابن عربي» نشيدا للوجود نوقن أنه من خالدات الآثار حيث أنشد 


بيعين: 


ويفقى ما يصا البهفاء 
ويموت مايمايل الحياة 
ويمحى ما يتاقض الإثبات!) 


َع داين عربي»: لطائف الأسرار ص118. 
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حاعة 


من اللازم أن نؤكد الآن ونحن 4 خاتمة هذا البحثء أن أي دراسة «لاين عريي» 
لا يمكن أن تدعي أنها أكثر من مجرد قراءة: قراءة تحمل ولا ريب خصوصية قارئها وتتحدد 
بعدى وطولة إلى الأقكار الرئيسية الأحركة لعرفان هذا الضو4؛ الذئ تكافف إنتاجه 
كما وكيفا. «فابن عربي» ليس من أولئك الكتاب الذين انحصروا 2 فضاء منهجي محدود 
ومعين. ورغم أن البعض يتوقع أن يجد 2 تصوف الرجل ما يؤكد انتماءه» وما يسمح بالنظر 
إلى عرفانه على ضوء الحقائق والقناعات المتخذة بشأن الصوفية ككل: إلا أن «ابن عربي) 
سريعاً ما يفلت من كل قيد ومن كل تأسيس مسبق» لنجده وقد أعلن مبدأ الانتماء إلى 
الوجود المترامي اللا محدود. فكل ما 2 الوجود مجال للعرفان» وكل مكودناته هي أطراف 
حقيقية # أكثر من علاقة يقيمها العارف مع الوجود حينئن» نرتد إلى الوحدة طلباً لسر هذا 
العا ليقع القرقيف جمة موكي ف ويستاكظ الرجود :لك هين ايقن اثرلق التكترون قا دمدنا 
«ابن عربي» ضمن فلاسفة وحدة الوجود ونظروا إلى عرفانه عن طريق المقولات العامة المتعارقة 
لبذه الفلسفةء بذلك فوتوا على أنفسهم فرصة الالتقاء به داخل خصوصياته وحدوده» وضمن 
صميم إبداعه. 

إن «ابن عربي» أحد كبار فلاسفة وحدة الوجودء هذا ما نراه استنتاجاً صحيحاء 
ولكن أي وحدة؟ هنا يبرز لب الإشكال. 

ومن خلال الفصول التي فدمتاهاء تبين لنا أن وحدة الوجود عند «ابن عربي» 
تكتسي طابعاً خاصاً لا يخرجها عن مضامين المنهج القرآني التوحيدي ف فهم الوجود 
وتجلية أبعاده. لم نقف عند الوحدة لنناقش مشروعيتها الدينية أو عدمها كما فعل من 
سبقونا ممن درسوا «ابن عربي» عدا القلة منهم» وإنما حاولنا أن نفهم معنى فلسقة 
الوحدة داخل نظام «ابن عريي» تفسهء وعن طريق أحد أهم عناصر الوجود: 
الانسان. 
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و© دائرة مبحث الإنسان, تبين لنا إلى أي مدى كان «ابن عربي» حاكيرا ف فلسدكي 
واضحاً 2 منهجه وواتقاً من إيمانه. غالوحدة أصل الأصولء: وهو بذلك ينطلق من الحق أصل 
كل شيء وجوهره: وعنه يتفرع كل شيء ويمتد الوجود إلى أبعاد لا نهائية ولا محصورة» 
ولكن كل ذرة فيه تحمل 4 جوهر تكوينها طابع الواحد الأصل الذي نبعت منهء والذي إليه 
تؤول. 

أما الاستنتاج الأخطر الذي تعده من أهم ما كشفت عنه دراسننا «لآبن عربي» من 
نتائج» فهو اكتشاف اقتران الوحدة 2 المجال الإنساني بالتوحيد. إن الوجود واحد فعلاء تلك 
حقيقة أصلية. ولكنها لن تتجلى للإنسان إلا عبر التوحيد أي عبر إنجاز المشروع» مشروع ذاته 
المتوحدة. بذلك تتأسس الوجودية» وتنبعث مغامرة الحياة. ينفجر الكيان الإنساني؛ فتتعدد 
معانيه وصوره. وينجرف الكائن 2 لحظة رعب حقيقية ولكن عير التوحيد ما يليبث أن يجد 
نغمته المتوحدة وأصالته الفريدة. ولذلك فإن مشروع إقامة الإنسان عند «ابن عربي: هو ث أدق 
معانية. مشروع توحيد الإنسان ل مراتب كيانه ومجالات وعيه المختلفة. وعبر رحلة توحيد 
الإنسان» هذه الرحلة المتفردة» ينكشف السر الأكبر: الإنسان الكامل» هذا الخلق الجديد 
الذي يبقى ظهوره رهين قرار الإنسان نفسه: أن يؤسس مبدأ السعي نحو الخلاص وصولاً إلى 
الاندماجح 2 الوجود أم لا. 

وإذا كان الوجود بكل أبعاده وموجوداته؛ يبقى معنى خفياً وحقيقة منسية ‏ غياب 
الإنسان الكامل: فإن وجودية «ابن عربي» حينئنر» تدفع إلى نهج وحيد: إحياء مشروع الإنسان. 
بذلك فقط يمكن أن يقع تجاوز وضع الإنسان الحيوان الذي يعتبره «محيي الدين» بمثابة شيء 
من الأشياء. فلا إنسان من دون كمال ولا كمال من دون تخل ومفارقة ؛ أي 4# النهاية من دون 
سعي ومجاهدة؛ و# تعبير صو من دون «طريقة». 

لقد أصر عديد دارسي الصوفية؛ على أن مقصود الحدوة هو آهنا الذات الإلبية». تلك 
هي أمنيته وهي غايته الكيرى: ونحن لا نخالف هؤلاء ش ما اتجهوا إليه. ولكننا استطعنا 
مع ذلك أن ننفن إلى المعادلة الخفية التى تحكم هذه الصيرورة الراشدة. وذلك عندما تبدى لنأ 
أن الصوك بقدر ما كان يحقق من معرفته بريه. كان يحقق معرفته بنفسه. فانكشاف قيمة 
من قيم الألوهية رهين بانكشاف بعد من أبعاد الإنسانية. بذلك توحد المشروع وتحدد معنى 
الإيمان. فليس الإيمان أن نؤمن بالله فقطء ولكن أن نؤمن أيضا بالإنسان عبد الله. وذلك ‏ 
فرت الصوة معنت اتقدتاء التضهاة#التوحيدية الشاتفة إل فسوي لا يفت والحبهها عن 
الآخرء وأعني شهادة أن لا إله إلا اللّهء وشهادة أن محمدا رسول الله. 
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لذلك لم يكن محمد يل كما عرفه «محيي الدين بن عربي) حقيقة متعالية» بل كان 
النبي الذي تجب وراثته. وضمن أبعاد ححكمة الوراثة ومسارها نحو من ورثته» يتجه الصو إلى 
كمال ذاته يك يقين وإيمان بعد أن وجد المشروع ‏ قمة أبعاده. مؤسساً وحاضراًء ولم يبق له إلا 
السلوك. لذلك أكد الصوفية اليقين؛ ولم يكترثوا بالشك؛ ودعوا للعمل ولم يهتموا بالعبث 
وأعلنوا نعمة السعادة ولم يمزقهم القلق. كل ذلك #ش إطار من فلسفة بل عقيدة محكتملة أول 
حروفها الإيمان بالوجودء وجود الواحد المطلق» أصل كل شيء ومرجعه الأآمر الذي مزق فلسفة 
العدم وجعلها غير ذات موضوع. إن الانتماء إلى الله عبر الوراثة ل محمد ييه قد وضح معنى 
المشروع الصو المتعلق بالذات الإنسانية. وعبر هذا الانتماء إلى مطلق» تتفتع أبعاد الذات لتجد 
مطلق معانيها وقيمها. فلا يبكشف مطلقنا الكامن فيناء إلا مطلق يفضح لامحدوده قصورنا 
وعجزنا وكسلناء وبذلك تنعدم أمامنا فرص البروب من الإدانة. إدذ ذاك تبدأ القراءة وتتجه نفس 
إلى تقواهاء فيتأسس درب الإنسان. ولذلك فإن الصو الذي توحد 2 الحقيقة» والذي آمن باللّه 
المطلق» فاندرج فيه اندراج جزء النور ‏ كله؛ يبقى أبدا شاهداً على أولئك الذين حصروا 
أبعادهم # ذواتهم, وألبوا الحد الوجودي والمعريك بيتما اللا محدود على ممرية منهم بل هو 
فيهم: إنه الإنسان الكامل. 

عبر هذا الفهم يمكننا أن نؤكد عمق حاجتنا اليوم إلى عقيدة الإنسان كما جلاها 
الصوفية وخصوصاً «ابن عربي». فأمام أزمة البعد الواحد التي تعصف بإنسان الحضارة 
المعاصرة سواء أكان ‏ قلب العالم الصناعي أم 4 أطرافه وهوامشه. هاته الأزمة التي 
تكرست عن طريق الإنجاز التكنولوجي نفسه وطبيعة نمط الإنتاج العالمي» وأصبحت 
حاضرة ف المضامين الثقافية لدراسة الإنسان: ضاع الإنسان وغاب معناه» وعوض أن نصل إلى 
علم الإنسان, إذا بنا أمام موت الإنسان. 

إن «فروم» بقدر ما يؤكد أن مجرد بقاء الجنس البشري أصبح اليوم رهين ظهور فلسفة 
جديدة» يلح على أن نقطة الانطلاق التي يجب أن يبنى عليها أي مجتمع جديد ؛ هي الإنسان 
نفسه. فلا يمكن إقامة مجتمع جديد» إلا إذا حدث أثناء تطوير هذا المجتمع؛ عملية تطوير 
لإنسان جديد. أما ماركوز. فرغم إصراره على أن التكنولوجيا نفسهاء تبقى هي الشرط 2 
نجاح مهمة الإنسان الحضارية: إلا أنه واثق من أن أزمة الفرد والمجتمع ذوي اليعد الواحد لن 
تحل إلا إذا تحطمت «العلاقة الوثيقة القائمة بين عقلانية التقنية وعقلانية الاستغلال». ولن يتم 


هذا إلا عبرظهور عمقل جديد » أي 2# النهاية إنسان جديد. 


1 


هيكذ يبكماة الوا بخول الإتسان فق دوعن كل وراتخرة الف ططراها كد 
اكتسب وعيه وحاول أن يبتي حضارته فوق الأرض. وإعادة طرح السؤال هذه؛ بقدر ما 
تكشف أننا أمام أزمة حقيقية تجاوزت السطح إلى أسس وعينا نفسهء إلا أنها تبشر أيضا 
بظهور المشروع النقدي شرط أي تقدم وتجاوز وبناء. لذلك ألحت محاولتنا هذه 4 إعادة 
تأسيس السؤال حول الصيرورة الوجودية للذات الإنسانية 4 الحضارة الإسلامية على أن 
تأخذ معناها اليوم كرد إسلامي المنهج» على أزمة الإنسان المعاصر # أي موقع كان فوق 
الأرض. 

فلا شك أن عمومية المشروع الفلسفي وعالميته أصبحتا اليوم شرطأ لا يك قبوله فحسب 
بل 4 مجرد بقائه وحسبانه كمشروع. 
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- برهان التجريد ح معنى التوحيدء مخطوط دار الكتب الوطنية التونسية رقم 
62 

- بلفة الخواص # الأكوان إلى معدن الإخلاصء مخطوط دار الكتب الوطنية 
التونسية» رقم 18193. 

- رسالة الروح: مخطوط دار الكتب الوطنية التونسية رقم 229. 

- رسالة لله المراسة الحكمية والشرعية. مخطوط دار الكتب الوطنية التونسية 
رقم 1792. 

- مواقع النجوم وطوالع أهل الأسرار والعلوم؛ء مخطوط دار الكتب الوطنية 
التونسية رقم 9563. 


المصادر المطبوعة : 
- الإسراء إلى المقام الأسرىء أو (كتاب المعراج)؛ تحقيق سعاد الحكيم.ء بيروت» 
دندرة للطباعة والنشرء ط1. 1988. 
- إنشاء الدوائرء ليدنء مطبعة بريل» 1339 ه. 
- التدبيرات الإلبية 4 إصلاح المملكة الإنسانية» ليدن» مطبعة بريل 1339 ه. 


- 423 - 


- تنزل الأملاك من عاتم الأرواح إلى عالم الأفلاك أو (لطائف الأسرار)ء. تحقيق 
أحمد زكي عطية وطه عبد الباقى سرورء دار الفكر العربي» ط1؛ 1961. 

- حلية الأيدال وما يظهر عنها من المعارف والأحوال: تحقيق عيد اللطيف محمد 
العبدء القاهرة» دار النهضة العرييةء ط1: 1977. 

- ديوان «ابن عريى». مصرء طبعه بولاق»: 1271 ه. 

- رسائل ابن العربي» بيروت» دار إحياء التراث العربي»؛ د. ت. 

- شجرة الكون؛. مصرء مطبعة يولاق»: 1292. 

- عقلة المستوفز» ليدن: مطبعة بريل؛: 1339 ه. 

- الفتوحات المكية » بيروت: دار صادر» د. ت (4 أجزاء). 

- فصوص الحكم» تحقيق أبو العلاء عفيفي» بيروت» دار الكتاب العريي» ط2, 
50. 

- كتاب التجليات الإلبية؛ تحقيق وتعليق عثمان إسماعيل يحيىء؛ مجلة المشرق 
ص60: ج2 و3ء 1966. 

- محاضرة الأبرار ومسامرة الأخيار ك3 الأدبيات والنوادر والأخبارء بيروت»؛ دار 
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العروى (عبد اللّه) 

- مفهوم الحرية» بيروت دار الشويرء والدار البيضاء: المركز الثقاك العربي ط2, 


العظمة (نذير) 
- المعراج والرمز الصوِك. - بيروت دار الباحث (ط1 1982). 
دغ 
الغزالي (أبو حامد) 
عضيف السيعاةة كوتس واذ العارق للطاهة التق 3988 
ف 
ابن الفارض (عمر) 
- ديوان ابن الفارضء بيروت» المكتية التقافية» (د. ت). 
فروم (اريك) 
- الإنسان بين الجوهر والمظهر؛ ترجمة سعد زهران: الكويت؛ سلسلة عالم المعرفة: 


إصدار المجلس الوطنى للثقافة والفنون والآداب؛ العدد 140 اوت 1989. 
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قَ 
قاسم (محمود) 
الخيال ة مذهب محينى الدين بن عربى: نشر معهد اليحوت والدراسات العريية» 


9 

المشيري 

- الرسالة القشيرية © علم التصوف. بيروت؛: دار الكتاب العربي (د. ت). 

- لك - 

الكاشاني (عبد الرزاق) 

- اصطلاحات الصوفية: تقديم وتحقيق: عبد اللطيف محمد العبدء مصرء دار 
النهضة العربية 1977. 

كوربان (هنري) 


- تاريخ الفلسفة الاسلامية, ترجمة نصيرمروه وحسن فبيسىي» بيروت - ياريس 


- ور - 
- الإنسان ذو العبد الواحدء ترجمة جورج طرابيشى» بيروت دار الآداب» ط3 1988. 
ماكوري (جون) 
أكتوير 1982. 
مروة (حسين) 
- التزعات المادية #ك الفلسفة العربية الإسلامية» بيروت» دار الآداب الفارابى» طق 1985. 
منيمئة (جميل م 


- مشككة الحرية 4 الإسلام بيروت؛ دار الكتاب اللبناني؛ 1982 (جزآن) 


موسى (الموسوي) 
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من السهروردي إلى الشيرازي» بيروتء؛ دار المسيرة ط1 1979. 


-3خ2 

الندوى (أبو الحسن) 

روائع إقبال» دمشق؛ دار الفكر؛ ط1؛ 1960. 

نصر (د. عاطفه جودة) 

الرمز الشعري عند الصوفية. دار الأندلس» ط3: 1983. 

النفري (عيد الجبار) 

المواقف والمخاطبات؛: طبعة ارثر يوحنا اربري القاهرةء دار الكتب المصرية 1934. 

نيكلسون (رينولد أ.) 

التصوف الإسلامي وتاريخه» ترجمة أبو العلاء عفيفي؛ مصرء لجنة التأليف 
والترجمة والنشر (د. ت). 


البحوث واللوريات 


-1- 
إمام (محمد كمال الدين) 
المسؤولية والحرية عند المتصوفة؛ مجلة المسلم المعاصرء العدد 34 فيفرى 1983. 
الانتصار (عيد المجيد) 
الاكتشاف الجسدي للذات 4# التجرية الصوفية» مجلة عالم المعرفة» بيروت» باريس: 
نشر معهد الإحصاء القومي العدد 51-50: 1988. 
-ق - 


قأسم (محمود) 
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من الموضوعات الأساسية ة مذهب «محيى الدين بن عريى؟: مجلة الثقافقة س13ء 


العدد 78 (نوفمبرء ديسمير 1983). 


دك 
الكتاب التذدكاري (محيى الدين بن عربى»؛ » 2 الدركرى المّوية الثامنة لمبلاده مصر » 
البيئة المصرية العامة للتأليف والنشرء دار الكتاب العربي 1969 ضمنه: 


- عفيفي (أبو العلاء)؛ الأعيان الثابتة # مذهب «ابن عربي»»؛ والمعدومات 2 مذهب 


المعتزلة. 
- غلاب محمد: المعرفئة عند «محيى الدين ين عربي). 
- مذكور إبراهيم: وحدة الوجود بين «ابن عربي» واسيينوزا. 


المراجع الأجنبية 


رضمعلن) ممدورعة 


0 عألام50ماأطم هأ ع0 عناوع10]5اطأ8 ,عع لخدع2) ممأنناه2/0 أ 
(ضصعت) متطموم») 


ر35م ,أآطقعمةم ضطا ,ل ©2580 نناه5 16 كمل 6282366 0م31 مأعقمها ,ا 
0 لمق طصسة 6 


(5آناما) 1435519000 

(00©5غ 4) 13115 اذ ,ل حمواككة2 13 
5 ,5130 أة6 ,وموم 
(مقصطومعلطم) 83023001 


غعطةم ععذ5رعم 13 كمقل ©7أاكاصة مانالا ,]- 


| 06 ع ©7326 أناكلام ©لانل دلا ها 06 © رمعمع: عل ك5أمامم و5ع|- 
,1526 أأمع اع 


ركأكقم - ,عنال1تضقاذا عأطمه5ماتام ذا عل كعممعط عه كعالاو؟ دعناواء1ا0 0305- 
9 م,ع5معقا أه علالاع 143502 68 له 
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الباب الأول يي نم1 


الكائزوالوجود 


الفصل الأول ل ل ل 17 
جدل الحق والخلق 

1- الإنسان واللّه: بعد الحقّ: لي 10 
أ- الوجود المطلق: ا ااا ا كت 200 

ب الله الحق: ل 2 28622 

ج- الإنسان عبد الحق: الماهية الأصلية: 32 

د نفي الألوهية: محاولة في فسخ الماهية الإنسانية: 541 

ه عقيدة المطلق ومطلق الا عتقاد: ا م ا قر لس 61 

2 الإنسان والعالم: بعد الخلق: م ا ا 2 8 6 
أحاقى مفعوة العالة ا يق 69 

ب- الإنسان تعبير العالم: يو سس م | 8 

ج- العالم بين التأويل المادي والتأويل الروحي: 85 

3 الوجود الحق: انتلاف الحق - الخلق و ميلاد الإتسال لس ا ا ا 9# 
أ- معنى وحدة الوجود: م و اص ا 95 


بن مبلاد الإنسان ومشر وع توحيد الوجو د ا ل ني 11059 
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الفصل الثاني 117 
الكيان المنشطر: انفجار الكيان كثاً عن الانسسانف 


ات الم الو ا ا صصص حا نئي 119 

اد الس والر ا ل ا ل ا يفي 119 

ب- النفس بين سلطة الروح وسلطة الهوى: اي 129 

موف لمر ا اس 143 

اك العقل و الاي ا 144 

بل الحس والخيال امي ا عا ا م ص 2 كت 22 116 

3 التتستوى! لالجتماعى: لذت لاض م يب 197 

أ- المرأة: سر العشق ورمزية النكاح: تاو )تاي ا او ار ال يمي 168 

ب الصوفي والمجتمع: ل ا م ا 1178 

ويد الاح 127 

البياب الثاني عي 191 

الإنسازوالخرية 

الفصل الأول ئلا 19 
الكائن والطخرية: حوار الوجول والعدم 

1- مجال الحرية: سي م تحص يس 199 

أ الوجود في العدم والعدم فى الو جو سا ا م 199 

ب القضاء والقدر وتحرير الإرادة: ا يي 209 

عدا سطوة الأسبات وحكمة الخلا ل را ب 239 

فكبرعن الزعات والوقاة و ا الأ 1 د 2900 

2- عرفان الحرية: إسراء المريد ومعراج العارف: ا 2600 

أت اشراك المريد: تجو مذيه تورف الي ا ني د لانت ل 26 


بد م عورا العاوف ا تس خش شيعت 2800 
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3- تجلي الحرية في محض العبيودية تحقيق مفهوم الإإنسان: ا ]1 29 


أت تحر بير الكبان ا سسا ل بع لبجب امتح وم ا ا لعجت ل و الت 207 


ب تحرير الوجدان: قا ا م و ا 2959 


الانسان الكامل 
1- معنى الكمال: من الإنسان الحيوان إلى الإنسان الخليفة: وح يي يا مت 319 
أ- من الكيان إلى الإنسان: لمعي لصح ل ات ات 2 319 


بب الصو ر ه 2 لهيبة : لل ل ا ا ا لس .3322 
ج_- الخلاقة: 2011 48 3 


2- مقولة الإنسان الكامل: نحو تأسيس شروط الإيداع: ل ا ا 362 


أ- حدود الكمال: لل ا اص تس 3622 


ا- الاآنسشان ذو اعد الواحد: أزمة التاسسى ا ا 392 


2- عقيدة البقاء: الإنسان المنتمي إلى الوجود: مي ا ا وت يدت 209 


حاعمه ا ا ات شت 219 


المصادر والمراجع ي ل 
مؤلفات محبي الدين بن عربي جام ا ا م ا م ا بي 0 2023 


المراجع العربية ا ا ا ب 2125 
السحوث والدوريات_ م ا 2 1 43 


المراجع الأجنبية ‏ 000000 7ل 0 
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مسن منشورات دار علاءع الدين 





© برترائد رسل دراسة 2# تطور فلسفته 
ا حت نا ل 399 
© رؤية معاصرة ة قضايا التحديث والعلمانية 
ل ل سلس د. محمد قوزي الجبر 
© قضايا معاصرة ب مشكلات الفكر والأخلاق 

5 عامس صب اسه سس سس سس لم فمتجممك قوري الجير 
© السيكولوجيا وعلم الجمال 

د اعم مس محم سوس سل سس سس ل سسب ل سل قيفو تسكي 
© ثيارات الفلسفة الشرقية 

سم سس سمس سس اس ل سمس لكك سليمان حسن 


© دراسات 4 الفلسفة الأوروبية 


© ندرة اليازجي رسائل # حضارة اليؤسر و مهاده 


ا سس سك رق والإباق جور | 


© المعراج والرمز الصوة 


0 المظكية أل سا سس تس ميد 


© مشكلة الإيمان والعلم 2 الفلسفة العريية 

صصص سس سس بيه أ. قر ولوفا 
© الفلسغة تبحث الرحلة الأولى ١٠٠٠ق3.م-54دم‏ 

مسستصسو د مس سس جه ل مس سول سس س0 ل أقر أهيم فاضصل 
٠‏ الفلسفة تبحث الرحلة الثانية 4؟5هم-ه/ا١٠ام‏ 
لسلس سس 3. ابراهيم فاضل 
© المتنبي والمعري 4 مجلس الأمن الفكري العالمي 

ممصي ,مسي ممه مشي سس ا ل ل ا ل ...د أثرا اهيم فاصل 
© أسس التعامل والأخلاق تلقرن الحادي والعشرين 
جون باينس 
© درب السهادة 4 تجرية الشرق الروحية 

سماسس وم مس م مسمس ملس صمت سمه ل ملسا مس سس سس ز ياك التدااف 
© ما هوالكون شعرية العلم 

ذا سس سس لل سس قَايرٌ فوق العادة 


مسي يسم مس م .0 





سم ملس سس سم لم شيج خلسم عم ما م لي م 0 





© كيف تكون ظاهرة فريدة 

البرت إيغناتنكو 

وب السقمص أحاديث مع متقمصين تجارب عملية 
ف ست ف بي حت حم ماس صصح مه م ممس سم سا ا سس سس 9ل فالب دتلمشرن 

© الشفاء عن طريق التقمص معحايشة الولادة المتكررة 
لم ا م ا لت يك ب فيو ر قال دتلفرن 


© مختارات .8 الخير والشر 
001 1 0:1 ل كال ددلفرن 


200 





© من أسرار المشاعر الإنسائية 
حص وس سوس سوسم سم سس اعم سا سس سسا سس لإتههينة الحموي 
© رحلة الأرواح دراسات نحالات عن الحياة بين الحيوات 
لع تت سوبي ةذ تسيل تنؤاتق 

النكاقية الشر 
وس سس 2 ل مسمس مالس سس ساس ل. هقأتي تصري 
لحاقكعة حجنكقاءة 

0 .رايموئد ماودي 


حواسيار لتهعل 


00 غدويس و غروست 
© الأخلاق وقواتينها 4 الكون الثنوي 
سلس سس سس .قلاديمير جيكار ئنتسف 


© البنية الثنوية للكون وقوانينه 


© الحب لك ازدواجية الكون 

صم سم ما سس سال سسب سس سس قالاديمير جيكار نتسف 
© الخير والشر 

ب عانقالا ديمسن حيكار سف 
© أبعاد الحياة ما بين التأمل والتركيز 

تت لس م م م لس لقالا ديمير جيكار نتسف 
© نظرة 8 أعماق النفئس 


ما سا امس يقالا د مسن جبكار نتسف 





الإذنا #الدرية إن 


هدي الدين بن عربي 


اذا كان البحث في الإنسان لا يحتاج الى مسوغ من خارجه. فان كل 
ذات انسانييّ مدفوعتّ لطرح نفس الاسئلنّ الوجودية الاولى. ولاسيما 
00 0000 
ال 5 

وهذا الكتاب بحث عن الانسان تجليث لمعناه وكشف لحقيفته 
في عرفان محي الدين بن عربي. الذي اكد انه بمقدار ما يتجاوز 
محدودي ابعاد الكائن. وانحصار افاق تطلعاته عبر احياء قيمير 
ا ل اللا ل ل لل 21 
0 0052 

إن أسلوب التحليل المقارن الذي يحكم هذا الكتاب لم يوضح أفكار 
الا ا ا ل ل ل ا 
ا اام ا 00 
ا ل ل ااا ا ا لا ال ا 
3 ل ل لل ا ل ال ا كت 
ل لت ا ا ا 


لا الا لا ا ل ال الا ا ا للا 


ا 2 0 الل لمي ناك لما ملكت 


